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مند رحات 
صفحد 
١۔‏ عقل اور وجدان: ایک تجزیهە سید محمد احمد سعید ۱ 
۔ اقبال کی اردو شاعری ساھر القادری ٢‏ 
۳۔ فلسفهہ خودی اور تاریخیت عبدالحمید کما لی 2 
م۔ اقبال کی ایک نادر تالیف خورشید احمد ۹1 


٥۔‏ تبصرے ۳ 


اد 
کہ 


سید محمد احمد سعید ۔ ایم - اے ۔ لیکچرار اردو کا! کزاخن 


لم 
ت 


ساھر القادری ءہدیر ماعنامه نارانء کراچی 


عبدالحمید کما ی ۔ ایم اے ۔ لکچرار سندھ مسلم 





خورشید احمد ۔ایم۔اے۔ایل۔ایل۔بی مدیر معاون اقبال ربوبو کراچی 


ك 


عقل اور وجدان ‏ ایک تجزیە 





ورنهہ ھیں - خداء 
کائنات؛ زمان و مکانء مذھب اور سائنس سارے تصورات ات یىی گہزائیون: بے 
ہکن یه ایک غور طلب سثله ے که ذات ایک آزاد 








ذات کو ایک آزاد اکائی تسلیم کرۓ کے بعد وجودیاتی واحدیت کا ایک 
بسیط خاکه تیار هو سکناے؛ جس میں ااد؛ ادارے اور اقوام کے چھوۓ بڑے 
دائرے اعلیٰ عمومیت میں تحلیل هو جاۓ هیں ۔ لازوال اور غیر متغیر جوھرہ 
قائونطریق زندگی یا اصول تفہیم میں ذھن کی اس اساسی ساخت کی تلاش ىک 
جاتی ہے ۔ کاثنات کی ہر شے غیر متغیر رشتوں میں منسلک نظر آتی 
غرب کے فاصلے غیر مشروط معر 
ارسطو کے مقولات۔اٴ دوئناس کے 
عقل محض؛ ایسی ھی معروضیت کی تلا 
تجزیہ بڑے مایوس ”ٹن 








کے تمت خنم ہو جاۓ ہیں۔ بدھ کانروان۔ 





تصورات۔لائیٹز کا آفاتی احصاء اور کانٹ کی 

۔انسان کی اس مثا لی خواهھش کا 
ہے ۔ کلاسیکی ذھن کا محدود ماف 
وجدان ٹھوس جبودیٹری ہر نزدیک مازطیٰ کے 
نچ مکانی شکلوں میں جالیاتی 
اولیت فطرت کے پھیلاؤ میں ذات اور شے کے امتیازات قائم : نہیں رکھ 5 لی ۔ مغربی 









ہوگیا ۔ افلاطوں .کے 





ذرات 





ھیں ۔قدرعم مشرق 





ذ ہن ۔ مجوسی ذھن کے نورو ظلمت کی جھلملاھث ے ختلف جس نہائی مان کا تصور 
رکھتا ھے اسکے اظہار کا قالب غیر اقلیلسی جیوبیٹری ہے ۔ اس طرح ارسطو اور 
کانٹ۔-ہدھ اور 





غواث ۔ سیح اور مارکس بی نوع کے بیجاۓے اپنی اپنی ثقافتی 
اکائیوں کے مبصر تھے ۔ ان کے فکر و پیغام کے قالب مخصوص تم وہ 
فتی زنل نکی کے یکساں ادوار ی سشابہت 


هو سکتی ہے ۔ لیکن هر 'قافت کا اپنا مخصوص انداز نظر جو صرف اسی رفح کا 
مظہر ھوتا ری اش اتفاہرت کو 2ع 











رھین منت تھے ۔ ان کی مماثلت ۔ ختلف 





ت میں تبدیل نہیں ھوے دیتا۔- 





انسان ان تہذیبی اکائیوں کا پابند ھوکر غیر مشروط معروضی تکھو دیتا ے۔ 
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یه اس کی خواهہش و پسند ہے زیادہ بخت و اتذفاق کا مسئله ہے ۔ کلاسیکی ذھن 
کے ذوق جمال کو حال محض کے اظہاری پہلو میں وھی سکون ملتا ہے ۔ جو 
مشرق ذھن کو ادراک کے یز دائرے ختم ہوۓ میں حاصل ھوتا ے۔ وقت ہے 
ے بہرہ ۔ رومی یونانی روح ۔ پتھر سے ترے هوۓٗ جسے کی طرح محدود مکانی پھیلاؤ 
کے شہر کو سماجی زندگی کی اکائی سمجھۓ بر مجہور ے ۔ بطلیموسی اور کوہر نیکی 
نظام شمسی کا فرق اشخاص سے زیادہ تہذیبوں کا فرق ے ۔ اس طرح آرشمیدس 
اور نیوٹن ۔ ارسطو اور کانٹ ۔ رواقیت اور سماجیت کے مطالعه کے لئے طبیعیات؛ فلسفہ 
اور اخلاقیات کے بجاۓے اس وجدان کو سمجھۓ کی کوشش کرنی چاھۓے جو ان 
سشابہ نظاسوں کے فرق و امتیازی توجیە کر سکتا ے۔- 





ایک ھی ثقافتی دائرہ میں افراد ی تخلیقی اور تنقیدی کوششوں سے زندگی 
کہ ختلف شعبوں میں جو اضافه ہوتا ےہ اس میں همدردانه تفہیم اور تارخی 
تسلسل کی جھلک نظر آتی ہے ۔ ملطی مدرسہ فکر کے کونیاتی فلسنہ ہے 
سقراط کے بشری رجحان تک ایک ہی ذھن کے خارج سے داخل کی طرف لوٹنے 
کی سربوط داستان ہے ۔ پارمنیڈیز کا 'وجود؛۔افلاطون کے اعیان؛ اور ارسطو کی 'صورت٠‏ 
کے تصورات ذات اور کائنات کے درمیان حائل ہوۓ وا لی خلیچ پاٹنے ى کوشتیں 
ھیں ۔ ایک ثقافتی دائرہ کے افراد ایک مخصوص وجدان کے تحت ذاتِ و کائنات کا 
مطالعہ کرۓے ہیں ۔ ثقافتی روح کے امکانات کی خارجیت اور اظہار دلچسریوں کے 
قالب بدلتے جاۓ ہیں ۔ کوئی تہذیب اپنی زندگی کی تکمیل میں یم مذھبی 
وجدان ے آغاز کرتیق ہے اور فکرو نظر کے سارے امکانات ختم نے عملی اور 
سادی زندگی کے ےکیف اورے ریح دور میں داخل ھوکر ختم ہوجاق ے۔ 
افلاطون اور ارسطو کی علمی کوشش رواقیت کے عملىی تقاضوں سے بدل جاتی ہے۔ 
لا اور کانٹ کی فکری: انتہا نطشے اور مارکس کی ساجی اخلاقیات کا قالب 
اختیار کر لیتی ہے ۔ برھمثیت کا انحطاط پذیر فلسفهہ بدھ مت کے مذھبی تقاضوں کا 
روپ دھار لیتا ے!۔ اس طرح کسی تہذیب و ثقافت کے پیغامبر مفکر اور 
مصلح ایک ھی وجدان کے زیر اثر ثقافنی زندگی کے ختلف ادوار میں ظاھر 
ھوے ہیں ۔- 








ا"کٹر:ایک ھی ثقافتی وجدان کے مالک ایک دوسرے ہے اتتے دور ھوجاۓ 
ہیں کے ایک ھی ثقافت کے سسائل کی تفہیم کھو دیتے ہیں ۔ ام‌یکی 
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اشتراکی معاشرے اسکی مثالیں ہیں- 


جمہرری آثر ری 

ٹین کی طبیعیات جو مغرب کے الہپائی مذاہب بے مثطقی طور پر مستخرج 
ہو مکنی ے لاک کے فلضہ ک ہس کرنی ہے ۔ نین کے محسوس اور 
ریافیاق مان و کان کو لاک کے فلمفہ میں اولوی اور 'ٹانوی؛: کیفیات کی 
حیلبت دی جانی ے ۔کیفیات انوی کی توجسہ کے لئے ذات اور کائنات کی دو 
اکائیوں کو منطقی ست کے طور پر تسلیم کرنا پ بے ۔اس طبع لاک کے 


فلنلہ میں فرد پا ذات وہ بنطقی ضرورت ۓے کو ے لیوٹن کی طبیعیات 


بھی 


کے ریاضیاتی اور حسی زمانْ ومن کا فرق قابل ٹبول هو سکنا ے- 





ر 


فرد اور ذات کے تصور کے سیاسی اور امٰلاقیای مضمرات برطانوی او 
جیرمنی ام ریکی جمہوریت کا تاروپور بنا ہیں2 لاک ی ار علمیات 
کو فیوم اور برککے ےۓے جس انتہا تک پہنچاہا اس ے 'ادم اور 'ذٰھن؛ 
ا کی کائنات بای 


انی ملکیت پر 


آزاد جواہر کی حییت کھو 


روگئی۔ اس ہے ایک لا د 


سینی آزاد عیشت کا استٹراج بہت آىال ہوگیا۔ مل .۰ جیونز کے سیامی 








اور معاشی فسشہ ۓ لاک اور هیوم ان 0 کو سیاسی اور معاشی 
جہائہ میں انکی انپا تک پہنچاۓ کی کوٹش کی۔ اس طرع امریکی 
تہذیب اپنی مکەل شکل میں لاک 2 ہیوہ کے فلسنہ کے بنبادی تصورات 
پر لی سعلوم ہو ے۔ اس لعاظ ے بہ تہذیب ان دثنوں بے نہیں 





پچ مکنی جو علمیای طور پر ہرکے اور غبوم اور معاشی اور سیامی 
سے مل اور جیولز کے نظاہ میں پائی جاتی ہیں۔ امریکی تہذیب ال 
دقنوں کا بتاہدہ غالبا اس لئے نہیں کر سکنی کہ اس ثقافت میں برطانوی 
تہذیب کی طرح لاک۔ غبوم اور برونسٹنٹزم کے متوازی ارسطو؛ ھکر ؛اکواناس 


ے 











اور رامخ العفیدہ کلیسا کے تصوزات موجود نہیں 3- 


امریکی فلملہ ہیں ہیوہ ے بعد کاٹ ۔ هیگل اور فشنے کی کوٹشوں کا 

فکری نکھار پیدا نہ ہوک جو ذیب میں گریز۔پریڈلے اور کیرڈ کے 

یہاں نظر آنا ۓے ۔ سز اور جیونزک فلسلہ معاش جدید کلاسپکی مدرہه ىعاغہات 
ہل اژر جیونر نم" یی 
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کے ہاتھوں اپنی منطقی انتہا کو پہنچ کر اخلاقیات اور معاشیات کا نازک رشته 
جے بنتھم اورمل ۓ بڑی حد تک استوارکر دیا تھا باق نہ رکھ سکا۔ امر‌یکی 
تہذیب کو آزاد معیشت کی اخلاق کمی کینیز کے نظام معاش سے پوری کرنی 
پڑی۔۔ 


لاک اور پروٹسٹنٹزم ۓ اس‌یکی تہذیب کو جذبات اور روحانیت سے عاری 
کر ديیا۔ یه کمی اس وقت بڑی شدت کے ساتھ حسوس کی جارھی ے۔ 
اگر جیمس اور ڈیوی کی نتامجبت کا مطالعه کیا جاۓ تو اس میں عام تاجرانه 
ذھنیت کے علاوہ روحانی قدروں کا احساس بھی موجود ے ۔ ھہاکنگ بوۓ اور 
ہریسن کا روحانی فلسضہ برطانوی ذہن کی نقل کے بجاۓ کم مائیگی کے احساس 
کا مظہرے روائس ۔ ڈیوی اور لوئیس۔گربن اور بریڈے کے بجاۓ فشتے اور ھیگل کے 
زیر اثر نظر آۓ ہیں۔۔۔ 





روسی اشتراکیت لاک کے فلسفه پر جرمن تصوریت کی آمیزش سے پیدا 
ہوۓ وا ی ثقافتی زندگی کی مثال ہے ۔ لاک کی علمیات ہیوم تک جن منطقی 
نتائج تک پہنچی تھی ۔کائٹ نۓ اس کا ازسر نو نجزیە کیا ۔کانٹ ہے ھیگل تک 
پورا فلسفه ذات کے لا محدود امکانات کا فلسفه ہے ۔ فوئر باخ کی مادیت ۓ کانٹ 
کی تصوریت کی نئی تشریج یء جس نۓ کلاسیکی معاشیات سے کچھ اثرات قبول 
کرکے مارکس کے نظام معاش کا قالب اختیارکر لیا فشتے کے فلسفہ ذات ۓ 
ثقافت کی اولیت کا جو خیال پیش کیا اس سے تاریخی مادی ت کو بڑا سہارا ملا اور 
ذات پر سماج کی فوقیت فطرت پر ثقافت کے مترادف ایک تصور بن گان 


اس طرح ایک بڑے تاریخی سیاق ہیں روسی اشتراکیت اور ام یکی جمہوری 
نظام کا سرچشمه ایک ھی ے ۔جو نظریاتی تغیرات کے تحت ایک دوسرے ہے 
اتنے ختلف ھوگۓ ہیں ۔ اسکے باوجود ان دونوں تہذبوں میں ایک مشترک صفت 
ری تہذیب ان بکاغریٰ داٹروں ہیں اپے اتقہای تعاقی اىکانات کا اللہاز کر 
رھی ے ۔ برطائوی تہذیب ایک مکمل ثقافٹی تمثال رکھنے کی وجہ ہے اس ناگریز 
دلچسپ یکو اچھی طرح سمجھ سکتی ہے۔ لیکن امس‌یکی اور روسی تہذیب جو کسی 
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اپنے ثقافتی دائرہ سے باہر دوسری تہذیبوں کا تجزیه کرنا بڑا مشکل کام ھے۔ 
انتہائی غیر جانبدارانه کوشش کے باوجود اپنی تہذیب و ثقافت ک روح ہے آزاد 
ہونا ممکن نہیں ے ۔اس طرح دوسری تہذیبوں کا جزیە اپنے ثقافتی وجدان کے 
تحت بنایا ھوا خاکه ہوتا ہے ۔ جس میں کسی تہذیب کے ختلف مظاھر کى 
قدر و قیمت کا تعین اسی اساسی انداز نظر سے کیا جاتا ے ۔اقبال نے مغری 
تہذیب کا جو تجزیه پیش کیا ہے ۔ وہ علمی اور وقوق ہے زیادہ اخلاق اور 
تقدری یے۔۔ 


اس ہے یہ نتیجه نہیں لکلتا ۓکە اقبال کی نظر پوری تہذیب پر نہیں تھی 
بعحض جزئیات اور خاص خاص ظاھر تک عدود تھی ۔ اس کے برعکس ان کا 
جائزہ مغرب کی پوری ىا بعد الطبیعیات کے گہرے مطالععہ پر مہنی ہے ۔ جس کے 
بنیادی تصورات علمی ۔ اخلاق ۔ سیاسی اور سماجی ھرجہت میں ایک خاص انداز سے 
ظاہر هوےۓ ہیں ۔ اقبال کو مغرب کے اخلای اور ساجی مسائل ہے زیادہ دلچسہی 
رھی ہے ۔ اس کی وج یہ ہے کہ اقبال ۓ جس وقت مغرب کا مطالعه شروع 
کیا اس وقت یه ثقافت علمی اور فنی انضطاط کے بعد عملی سظاھر میں داخل ھوکر 
ممدنی حیثیت اختیا رکری جا رھی تھی ۔ ””ریاضیء طبیعیاتہ کیمیاء اور حیاتیات میں 
باکال لوگ ختم ہو چکے تھے۔ واقعایق زندگی سے متعلق مظاہرسیاست 
حرفت اور معیشت کے ماسوا هر شعبہ زندگی ہیں اضطاط پیدا هو چلا تھا۔ 
لیسی پس کے بعد سنگتراشی-تاثریت کے بعد مصوری اور ویگنر کے بعد موسیقی 
تہذیبی روح کا مظہر نہ رہ گئے تھےدہ۔- گویا اقبال ۓ مغری زندگی کو 
اس کے علمی اخحطاط اور عملی روغ کے دور میں دیکھا تھا ۔ اس لئے ان ک نظر 
کانٹ اور ھیگل سے گذر کر نطشے اور ما رکس پر ٹھہر جاتی ے ۔سرنایه داری 
اور اشتراکیت ۔ سام اجیت اور غلامی کو عبوب مسائل بناۓ کے باوجود اقبال 
اس ثقافتی پس منظر کو کبھی فراموش نہ کر سکے جس کہ یه ظاہر تھے۔ 
یہی وجہ ہے کہ ان سظاہر پر بحث کرۓ کے ساتھ ساتھ وہ اس ما بعد الطبیعیاتیق 
پس منظر کی طرف اشارہ کرۓ ہیں ۔ جس سے ان کا منطقی استخراج ہوتا ے۔ 
اقصال ۓ لیٹن اور مارکس ۔ مسولینی اور نطشے کے بارے میں بہت کچھ کہا 
ہے ۔ لیکن ان کا کلام اس ہے کہیں زیادہ 'عشق و عقلء ۔٭روح و مادہہ-'علم و 
عملء اور ”نظریہ اور ٹیکنیک, ہے متعلق ہے ۔ اقبال ۓ یه محسوس کر لیا تھا کھ 
مشرق اور مغرب کا فرق ۔ 'عشق اور عقلء ۔ 'روحانیت اور مادیتء کا فرق ے۔ 
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٦ 


عشق اور عقل کے بنیادی تصورات۔-خدا۔کائنات۔زمان و مکان۔فرد اور ساج کا مفہوم 
بدل دیتے ھیں ۔ وہ مسائل جو علم کے عدود دائرہ میں ناقابل حل رہتے ھیں 
عشق اور وجدان کے بسیط سیاق میں آسانی سے حل ہو جاۓ ہیں ۔ مغری 
تہذیب کے مسائل ان مسلات کے منطقی استخراج کے مسائل ہیں ۔ جو اس کے 
مزاج میں اس طرح رچے بسے ہیں ۔کہ بہ ثقافت خود کو ان سے آزاد نہیں 


کات ا 


اس مختصر سے نجزیهہ سے ہم اس نتیجه پر پہنچتے ہیں کے اقبال نۓ 
مغربی تہذیب پر دو نقطہاۓ نظر سے بحث کی ہے۔ ای ک کو علمی اور دوسرے کو 
نتائجیتی نقطہ نظ رکہا جا سکتا ہے۔ لیکن یه دونوں نقطہاۓ نظر ایک دوسرے 
سے آزاد نہیں ۔ کیونکە علمی اور عملی زندگی کی شاخیں ایک واحد مابعد 
الطبیعیاتی پس منظر سے پھوٹنی ہیں ۔ اس لحاظ ہے مغربی ثقافت پر اقبال کے تبصرہ 
میں اس حصه کو اولیت اور اساسیت حاصل ہے ۔ جو مغربی ثقافت کی روح ہے 
وابستہ سے ۔سظاہر کی توجبہ کسی ثثقافت کے مزاج ہے آشنا ہوۓ کے بعد 
ذہایت آسانی سے کی جا سکتی ے۔عشق و علم ۔عقل و وجدان کی بجٹ اس احاظ 
سے اہم ھے کە مشرق اور مغرب کی ثقافت کا فرق و امتیاز اسی پر مبنی ے۔ 
اور اس کا صحیح ۔وجدان ثقافتی تجزیە میں مشعل راہ هو سکتا ا ے۔- 
)6 : 
اقبال ۓ مغرب پر جو اعتراضات کئے ہیں انھیں ختصراً عقل کی تنقید ہے 
تعبیر کیا جا سکتا ے جس نظام فلسفه پر علاه ۓ بطور خاص توجه دی ےھ 
وہ عقلیت ہے ۔ کلاسیکی فلسضہ میں افلاطون اور جدید فلسفه میں اسپنوزا اور 
ھیگل کے یہاں عقلیت اپنے نقطہ کال کو پہنچنی ہے ۔اقبال کے کلام میں 
انہیں پر اعتراضات کئے گئے ہیں ۔اگر اس کی وجوهات پر غور کیا جاۓ تو 
سطحی طور پر برگساں اور شوپنہائر سے اقبال کی مزاجی مناسبت اس کا جواز 
فراهم کر سکتی ہے ۔شوپنہائر اور نطشے مغربی تمدن کی پہلی صدی ہے تعلق 
رکھتے. ہیں ۔ اس وقت تہدیبی اخلاق تمدنی اخلاق ہے بدل چکا تھا6۔ کانٹ کا 
عقلی فلسنہ ے اثر ہو چکا تھا اس لحاظ سے نطشے اور شوہنہائر کی عقل 
ناپسندی ایک پیش پا افتادہ طریق فکر کے خلاف بغاوت تھی ۔ اقبال کی تنقید 
اس سے بہت زیادہ گہری ہے ۔ان کے پیش نظر صرف کانٹ کے فلسفه میں 
مکمل ہونۓ وا ی علمی کوشش نہیں بلکهہ مغربی ثقافت کا مزاج تے ۔ ڈیکارٹ۔ 
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ے‫ 


لائیینزکانٹ اور کا س کی ریاضی ۔گلیلیو اور یوٹن کی طبیعیات مغربی ثقافت کے مظہر 
هیں ان میں عقل کی اولیت اور اساسیت ایک بنیادی تصور کی حیثیت سے موجود 
ہے مغربی ثقافت کی روح کا اظہار علم میں 
موسیقی و مصوری میں اشاریت کی شکل میں ھوتا ا ے۔۔ 





سذھب میں واحدی الہیت اور 


مغری ذھن۔خدا۔ذات اور کائنات پر غور کرۓ وقت محض راست معطيه 
جس کی روشنی میں کوئی راۓ قائم کرۓ سے گریز کرتا ہے ۔ ارسطو اور 
وائٹ ہیڈ کسی جة تک استقناق سیت رکھتے هیں ۔ لیکن ان کے سائنسی 
نظریات کی انتہائی صورت عام مغری طربق فکر ہے تاتاف نہیں ے7 اس لحاظ سے 
ارسطو اور وائٹ ہیڈ کے اختلافات جزئی هیں ۔ بنیادی ۔مغری ذھن راست 
معطيہ حس کو قبول کرنۓ سے قبل جند مسلات رکھتا ہے۔ مغری ذہن کے بھی 
قبل تجربی مسلإت افلاطون کے اعیان۔ارسطو کے 'مقولاتہ ۔ ڈیکارٹ کے 'خلقی 
تصورات؛ اور کانٹ کے '”اصول تفہیمء کے نام سے یاد کئے جاۓے ہیں - مغربی 
فلسفه بڑی حد تک انھیں مسلات کا فلسے رعا ہے مسلأت کے ربط و تعاق 
ۓے مسائل حل کرۓ کی کوشش کی گئی ہے ۔مغرب میں رباضی اور منطق کو 
جو فروغ حاصل ہوا ہے ۔ اس کی وجہ بھی غالبا مسلإتی طریق فکرکی اولیت ے۔ 
منطق اور ریاضی کو کائنات کی زبان قرار دینے کے بعد اس میں جو کچھ کہا گیا 
ہے ۔ وہ دوسری تہذیبوں کی بە نسبت بہت زیادہ ہے ۔ طبیعیات اس مسإاتی طریق 
فکر کے فروغ پرمہنی ہے ۔ اس کا ثبوت اس اس ہے مل سکنا ے که طبیعات میں 
یورپ سوالہویں صدی تک وہیں تھا جہاں اسے آرشمیدس نے چھوڑا تھا ۔ غیر 
اقلیدسی جیوسیٹری اور نہائی احصاء کے سہارے جدید طبیعیات نہوٹن کے کلاسیکی 
طبیعیات سے بہت آگے جا چکی رہ 











مغربی تہذیب کو اگر مابعدالطبیعیاتی۔دینیاتی۔ریاضیاتی اور حم اق 
میں دیکھا جاۓ تو افلاطون کی ٹیمیس اور فیڈو اکوی:اس کی س|تھیولاجیاء ڈیکارٹ 





کائٹ اور مس کی رباضی اور ڈارون کی 'افرینش انواعء میں سسلإق طریق فکر ی 
اولیت ایک مشترک وصفٰ معلوم ھوکا- 


فلسفه میں مسلاتی طریقه کا یە اثر ھوا که مغری ذھن ”'ظلمت معقول ؛ 
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۸ 


میں هر چیز تلاش کرۓ کا اس قدر خوگر هو گیا که تجربه اور مشامدہ کی 
دنیا میں اس کے لئے کچھ بای نہ رہا۔ 'غبار ناقە؛ میں گم ہو جانۓ وا ی 
'عقل؛ کا کہ گرفت کی اہل نہ رہ گئی ۔اگر مغری فلسضہ کا تجزیه 
کیا جاۓ اور تھوڑی دیر کے لئے کلاسیکی اور جدید یوربی تہذیب کا فرق 
ا ا ا ار ین مض کک 
دور نظر نہیں آتا ہے ۔ برطانوی فلسفه کی اسثثنائی حیثیت بغور مطالعہ کرۓ پر 
اس عام طریق فکر کا لاحقہ معلوم ھوتی ہے ۔ نیوٹانی طبیعیات ۓے محسوس اور غیر 
محسوس زمان و مکان کی جو ثنوبت پیش کی تھی اسکے استخراج اور تجری توثیق 
کی اگر کوئی شکل ہو سکنی ہے تو برطانوی تجرییت کا فلسضہ ے ۔ اس لحاظ سے 
برطانوی فلسضہ نیوٹانی طبیعیات کے سسلات کی توجبے و تشریج کا فلسفه ے۔ 
کانٹ کی تنقید عقل مرا می کے ہا شر چو سے 
سے ہے که اس نے برکلے اور ھیوم کی تنقیدوں کی روشنی ہیں ان سلات کی 
منطقی بنیادین استوار کیں ۔کانٹ کی عظمت اس میں ے کہ اس نۓ سساإتی طریق 
فکر کی حایت میں ایک اھم مقاله لکھا۔فشتے اور ھیگل کا نظام مسلاق 
طریق ٹکر کا نمونہ ے۔ اس لئے ان کے یہاں تجربە کی دنیا مظہری ہے ۔ مغرب 
ۓ اس خیال کو نہایت تکرار کے ساتھ پیش کیا ہے ۔ چنانچہ افلاطون کے یہاں 
مظہر ارسطو کے یہاں مادہ گلیلیو اور نیوٹن کے یہاں صفات انوی کی حیثیت 
مظہری ے۔ 


سائنس میں اس سسلاتی طریق کو نیوٹن کی طبیعیات ہے فروغ حاصل هوا۔ 
چیں ےن عض لاق بنیادوں پر زان و کان کر 'ضموسہ:اوز اریاغمای؛ابیں نیع 
کر دیا۔ کسی ا یسے نظام فکر میں بے سوال نہیں اٹھتا کە یه سملات صحیح 
هیں یا غلط ۔ کیونکہ ایسی صورت ہیں ہم مسلإات کی دئیا میں آگے بڑھتے 
چلے جاۓ ہیں ۔ یہاں تک کے سسلات کی حیثیت روایتی کے یا حقیقی 
مابعدالطبیعیاتی مسائل کی طرح بہارے سامنے آ جاۓ ہیں اس لئے سلاق فکر 
میں سسلات ہے نظریات کی طرف جانا چاہئے ۔ نظریبہ وہ متطقی استخراج ہے جو 
مسلات کے ربط باھمی سے حاصل هھوتا ہے ۔ معین حالات میں سملات کے منطقی 
استخراج کو تجربی دنیا کی شہادت مل جاتی ہے ۔ لیکن یه شہادت مسلات کے 
صحیح یا غلط هوۓ پر کوئی روشنی نہیں ڈال سکتی ہے ۔ کیونکەہ کسی تجربه 
کے محدود دائرہ میں مسلات کے سارے امکانات کی تولیق ممکن نہیں ہونی ہے 


اس مساتی رجحان کی وجه ے مغرںی فلسفه میں ابچابیت ایک باقاعدہ فلسفه 


گی حیثیت نہیں رکھتی ہے* ۔ ایجابیت کا صرف اک ہی مفہوم ہے ۔ کے ساری 
ائنات تجربه کے دائرہ تک محدود ع۔اس لئے عغض جربه یی 





مغرب 
کے !ئے ایک متناقض فی تصور رعا ہے ۔ یہی وجہ ہے کہ مغرب میں علمی 
اضطاط کے دور ھی میں ایجابیت کو فروغ حاصل ھوا۔ جس ذورمیں کوئی نابغفة 
روزکار اپنی ذات کی گہرانیوں ے 'جہاں نو ک تشکیل نہیں کرتا۔وہ زمانة 
نئے مسلات سے خالی رھتا ے اور زادگی کے سنائنل لن حل کر کے لئے نرہ 
کا سہارا : 1 
نہیں ملتی ہے کٹ کے اس کا دائرہ اثر اس وقت بھی مسلات ہے پورے طور پر 
آزاد هی عوتا۔اس لئے اپنی اننہا: “کو ً 
ختم ھوجاتا ے9 











سسلاتی طریق کی اولیت کے باوجود مغرب ے کو اھمیت دی ے؛ 


اسکی حی انوی ے 


محدود تصور کے تحت ہعی تاریخ میں جتنا مواد جمع کیا ے۔ 












کے باوجود مغرب ے تجربه کے 


ہے 





وسیع جالیاتی وجدان کی حامل مشرق تہذیب میں اس کی جھلک نظر نہیں آتی ے۔ 
تجربەہ کے سفہوم کا یہ فرق سشر 








ق اور مغرب کے مزاج کا فرق ہہ ۔ مغرب کے 
نزدیک تجربه کی دنیا محدود اکائیوں کی دنیا ہے ۔جو محدود متغ 





ر۔عارضی اور 


ور همه محیط ے ۔ مشرق اور مغرب میں 





حادث سے ۔ حقیقت غیر متغیر -۔ مستقل 
تجربە کی اس تعریف اور حقیقت کے تصور میں اختلاف نہیں ۔ فرق صرف یہاں ۓ 
کےہ تجربہ کی محدود اکائیوں کی دنیا اور همه محیط حقیقت کی دنیا کے درمیان 
کوئی خلیج نہیں ے۔ نبربە کے به چھوۓ چھوۓ دائرے۔ 
یز جالیاتی مسسلسلهہ کے امتیازات ہیں ۔اس لئے ان امتیا 


حقیقت کی طرف جاۓ کے لئے کسی خارجی اصول کی ضرورت نہیں بڑی ے۔ 








اس طرح جو چبز مغرب کے لئے ایک سسملمہ ہہ ۔ مشرق کے لے ایک زندہ 
تجربہ کی نوعیت رکھتا زو ( 720-٦ھ1)‏ کا 
(596) بدھ کا نروان ۔ اور جالیاتی مسلسلهہ کے 


وجدان کا نام ہیں ۔ 





تجربات ہے آزاد خالص مسلتی نظام مشرق ذعن کے لئے اس لئے قابل قبول 
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نہیں ہو سکتا کە مشرق ذھن حقیقت کے تجربە ہے ابتدا کرتا ھے ۔ فرضیہ ہے 
نہیں۔ افلاطون اور کانٹ کی ھم مسلکی میں اقبال کو جو دقت حسوس ہویق ے 
وہ ید عے کہ عقل خارجی عالم پر باہر سے عائد کی جاتی ہے ۔ جس ہے عالم اور 
معلوم میں ناقابل عبور خلیج حائل ہو جاتی ے۔ اس امتدائی دقت کے بعد هر علمی 
کوشش نا قابل قبول موضوعیت ۔تشکیک یا اذعانیت پر ختم ہو جاتی ے۔ 
دونوں حل انتہا پسندانہ ہیں ۔اس سسلاتی طریق کی تروبچ و اشاعت ہے علمی 
مسائل اس لۓ حل نہیں ہوۓ ہیں کهہ ان کے پیچھے ایک خام ما بعد 
الطبیعیات کارفرما ہوتی ہے ۔ جو علم میں ”دوئی مذہب میں 'ماورائی خدا اور 
کائناتء زندگی میں 'علم و عملء؛ کا تضاد پیدا کر دیتی ہے ۔ ایک صحیح 
مابعدالطبیعیاتی پس منظر تیار کرۓ کے لئے مغرب کو اس طریق علم کو خیر باد 
کہنا ہڑیگا ۔ اور مشرق کک طرح تجربەہ ذات ہے ابتدا کرنی پڑے یی 
وجود کی ماہیتدزمان خالص کا وجدان حاصل ھوسکے ۔ اور حض مکانی تصورات 
کی عقلی توجبہ تک توجه حدود ھوکر نہ رہ جاۓ ۔اقبال کے یہاں عقل کی 
کم کوشی سے یہی سطحیت مرادے۔ چونکە عقل صرف اس خارجی پہلو تک 
محدود رھتی ہے ۔ اور معقولات یا اصول تفہیم کے سانچے ان پر منطبق ھوسکنے ھیں۔ 
اس لئے عقل ماھیت وجود کی تلاش میں گہرائیوں میں نہیں اترتی ۔عقل جب 
اس محدود اور معین مکانی سیاق میں کوئی مفروضہ قائم کرتیق ہے تو اسے مردہ 
کائنات کے لے ایک اثل قانون سمجھتی ےے۔ لیکن هر لمحه 'تازہ آفریں؛ کائنات 
میں عقل کا یه خارجی عمل زیادہ دیر تک قابل عمل نہیں رھتا ۔ اس طرح عقل 
'زمان خالصء کو عقلی تصورات میں سمجھنے کی ناکام کوشش کرق رہتی ہے۔ 
نئے تجربات اور نئے سسلات اس کا خاصہ بن جاتے ہیں۔ عقل مردہ اور ساکت 
کائدات کے جتنے تمثالات قائمم کرتی حے ان کا کوئی جموعه حقیقت زماں کا خاکەہ 
پیش کرۓے میں ناکام رھتا ہے ۔ اس لئے وہ انتہائی عمومیت جو ایک بسیط وجدان 
کہ تحت ایک زندہ تجربہ بن جاتی ےہ سائنسی طریق فکر سے ممکن نہیں ہوق۔۔- 


مغرب کی فکری زندگی میں اس نقطه نظر ہے آزاد اسثثنائی مثال نہیں 
مل سکتی ہے ۔مغری تہذیب کا حیاتیاتی نقطه نظر اس اعتبار سے بڑا اھم ے 
کہ اسکے پیچھے عقلی طور پر بوجھل۔ریافیاتی۔دینیاتی اور مابعدالطبیعیاق دور 
گزر چکا ہے ۔ اسلئے یه خیال گذرسکتا ےے که صدھا سال کے تجربات ہے فائدہ 
اٹھاکر مغرب نۓ اپنی روح کے خلاف بغاوت کی ھوگی اور عقل کے بجاۓ تجربہ 
کو نقطہهٴ آغاز قرار دیا هوکا۔ لیکن حیاتیاتی فلسضه کی روح بھی مغری .ثقافت کا 





ایک ایسا مظہر ہے ۔ جو تمام مظاہر ہے متوافق ہے ۔ حیاتیات بھی طبیعیات کی 
طرح کائناتی سظاہر میں اسباب و علل دریافت کرۓ کی کوشش کرق ے۔ 
ڈراون کے فلسفه کا مقصد فکر کو غائی علتوں ہے آزاد کرنا تھا۔ وہ فاعلی علتوں 
کی روشنی ہیں فطرت کو سمجھنے کا خواہاں تھاءء 10۔-- گویا حیاتیاتہ دینیات 
اور ما بعدالطبیعیات کی بسیط جبریت کے بجاۓ محدود جبریت کا سبق دیتی ے۔ 
نغرت میں آج بھی یه رجحان موجود ے یه خیال کہ سائنس کی ترق ایک عرصه 
تک عحض اس وجہ سے رک رھی ےہ کے انسانی ذھن علت غانی کا پابند رھا 
2 کی 






آج بھی ایک مقبول تصور ہے , ر ۔ ایسی غائیت اور علیت دونوں ھی < 
مثالیں هیں جوعقل کے مخصوص طریق فکر کی پیداوار هیں۔- 
)۳ 

مغری فلسفہ معطلبه حس اور قبل مجری مسلات ہے علم کا آغاز کرتا ے 
جونکه معطيه حس کو مسلات؛ یا مسلإ تکو معطیه حس میں تحویل نہیں کیا 
جا سکتا اس لئے مغربی نظام فکر میں ثثویت بنیادی فلسذه کی حیثیت رکھتا ے۔ 
مشرق ذھن معطیہ جس کی اولیت ہے ابتدا کرتا ے۔ سسثلہ بےہ ھے کہ مشرق 
ذھن کے لئے معطیه حس کی کیا 
قرار دیا ے وہ واقعی تجربہ کے نجریدی نقطے ہیں۔ چیمس اور برگساں ۓ اس 
قیقت کو محسوس کرنۓ کے بعد ہیوم کے ذراتی نظربہ ذات سے آگے ایک گہری 
حقیقت کی طرف اشارہ کیا ےہ ۔ اس حقیقت ہے یہی 'جالیاتی سسلسلہ: مراد ےہ 


ےے؟ مغری فاہسنہ نےۓ جسے معطيبه حس 








جس میں امتیازات پاۓ جاۓ ہیں٭ اس طرح مسلات سے آزاد خارجی عالم کا 
غیررے تو اور من سی ہل کے الع غز حاباق لہ کر خط 
هوتا ہے ۔ جس میں یه نجربہ ایک اکائی کی طرح نہیں ہوتا ہے ۔ تجربہ ی کڑی 
سے کڑی ملتی چلی جاتی ہے اور حواس کا دائرہ کائنات کی ارح پھیلتا جاتا ے۔ 
مشرق کے لئے یه حثیقت مظہری ہے ۔ کیونکەه اس میں امتیازات کے چھوےٗ 
چھوۓ دائرے موجود هیں۔ محویت یا استغراق کا ایک عالم ایسا بھی ے جس میں 
یه امتیازات کم ہے کم ہو جائیں ۔امتي 
وابستگی وہ زندہ تبربرہ ےہ جو زی کے لئر ایک حقیقت کا درجه رکھتا 12ا 


و مشرق کے لئے 







زات کو ختم کرکے حقیقت محض سے 





ذات اور اشیاء ایک واحد حفیقت سارہ کے ممیز نقطے ہیں۔ اس لئے حقیقت ک 
تلاش میں خود کو حض میز نقاط تک عحدود کر لینا مشرق ذھن کے نزدیک 
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ابو 


جہل کے مترادف ہے ۔ برگساں نۓ تجربیت اور عقلیت ہر جو اعتراضات کئۓے ہیں 
ان کا بنیادی نکته یہی ےہ ۔چوٹکە ایک مسلسل متغیر حقیقت کا تجربہ ساکت 
ادراک یا ے جان تعقل ہے ممکن نہیں ےہ اس لٹ لئے تحجربه اور عقل کو علم کی 
بنیاد قرار دینا تلاش حقی کے مناق 33 ۔ پرکتائی فلسفه میں طریق علم کا 
تعین حقیقت ہے ہوتا ہے ۔حقیقت کا تعین علم سے نہیں ہوتا ے۔ اس احاظ ہے 
برگساں کا فلسفه مغری تہذیب میں ایک بڑے اجتہاد کا درجه رکھتا ے۔ 
کیونکہ ڈیکارٹ ہے لیکر کانٹ تک پورا فلسضہ علم سے حقیقت کی تلاش کی 
کوشش رھا ے۔۔ 


اسی مشابہت کے باوجود اقبال اور برگساں دواوں ھی مشرق کے تصور 
حقیقت سے اختلاف رکھتے ہیں مشرق ذھن افبال اور برگساں کے نزدیک حقیقت 
واحد اور روحانی ے۔ ایک تسلیم شدہ اس ہے ۔اس کے بعد افبال اور برگساں 
کے یہاں روح اور حیات کی عینیت ہے خالص (مانی حقیقت کے جس تصور ی تشکیل 
ہو ہے وہ مشرق کے لئے 
کوئی تصور نہیں ۔ حثیقت دائمی اور ہمہ محیط ہے ۔ جیں کا نجربہ ایک گہرے 
وجدان کے ذریعهہ ھر جگە کیا جا سکنا ہے ۔ یہی وہ ما بعد ا! : 








بنبی ہے ۔مشرق میں حقیقت کے تذیر و ارتقاء کا 







جس ےۓ هندوستانء چین اور جاپان میں هندویت؛ بدھ مت؛ 
اؤر تاویت کے متوازی فروغ تا موق دیا۔ جونکە حقیقت ایک سے اور استغراق 
و حوی وجدان میں ح کو نقاب کرتی ےہ اس لئے زندگی کا ہر وہ رو 
و ان یىی طرت تا ےہ مساوی صداۃ 7 
اکا ا 2 مذھب کو فرغر ن ان راز کا ہو و 

لال کن مشرق کے لاہ وی کئی ایسی چیزین سمل جاتی ہیں جن سے ان کے 
وجدان کی منطق کو سہارا مل سکتا سوج 7 1 














ایک راست جرہة 
رکھتی ےہ حواس اور عقل ایک ہمہ محیط حقیقت کی بی این کے لن 
موزوں نہیں ۔ اس لئے حواس اور عقل سے ھٹ ک رکوئی ایسا طریقهہ هونا چاعیۓ 
به مکن بنا سکے۔ اس مقام پر پہنچ کر اقبال 
برگساں۔اقبال 
اور مشرق ذھن کے لئے حقیقت طربق علم وضع کرتی سے ۔ اور مشرق فلسنے حقیقیت 
کا ایک نظام بن جاتا ے۔۔ 








کی ا لا ہب تح 
جو اس ہمد حیط حثقیقت کا تم 


مشرق کے وجدان ے تصوز کو قبول کرۓ ہین بای احاظ 


تھے 


مشرق ۓ اس وجدان کا ثبوت زندگی کے ان تمام سظاھر میں دیا ے۔ 
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۳٣ 


جہاں حس و جذبه کی اولیت اھمیت رکھتی ہے ۔مشرق کے غیر پیغمبرانہ 
مذاہب اسی وجدان پر مہنی ہیں ۔ نیز ان کی رواداری میں علم و تجربہ سے 
آزاد عمہ عحیط حقیقت کا اقرار پایا حاتا ے ۔ مشرق کی زبانء رسم الخط اور مصوری 


میں بھی اس کا سراغ ملتا ے۔- 









چینی زبان اپنے رسم الضط کے لحاظ ہے 7 
دوسری زبانوں میں حروف کی ساخت کا 
چینی زبان جو حواس کی دنیا میں انتہا درجد 
کے فاصلهہ کو کم کرۓ کی ” 
کا اثر یہ ہے کہ اس زبان میں قواعد کا وہ احاظ نہیں جو مغرب کی سائندسی زبان 


کا خاصه ے۔۔ 








بسیط چالیاتی حقیقت کو تسلیم کررۓ کے بعد مذھب شاعری اور مصوری میں 
ہت لا قاق انعدات ایر مات سو ات بجی 2اک عیدا آوز کات سب کے 
ا سا ا 0 


ان سے نے 


سب ایسنے تصورات ہیں جن کا راست تبربہ کن نہیں ےہ ۔ 





یه سارے تصورات زندہ تجرہه ک5 ت رکھنے ہیں ۔مغرب کا مفکر عقل کو 





ک 7 


: 
ک 
خارج سے کالئنات پر عائد کرتا ے؛ مغرب کا پیغمبر خدا کی پدری حلثیت کو 


وی پسندی مصوری میں 





ایک ایسا تصور قرار دیتا ے جس 
فطرت اور فتکار کے سابین اسی قسم کا رششہ بافی رکھتی ہے ۔مغرب کا مصور 
جب فطرت کی عکس کشی کرتا ہے تو اسے باغر کی طرف سے دیکھتا ے۔ اس لئے 
میکائیل آنیلو۔ بیتھوفن اور دوستاوسکی کے بارے میں یه سوال نہیں کیا 
جا سکتا ےہ کے وہ محعض تسکین ذوق کے لئے فن کی تکمیل کرۓ ہیں ۔فن پارہ 
ان کے یہاں علامت کی حیثلیت رکھتے دیں ۔ افلاطون ۓ اپنے ما بعد الطبیعیات 
کے سہارے نقل کی اس معمول کوشش کو ایک ادنی مقام دیا ے۔ ارسطو کا 
”استحضاری نظربد؛ فن کا تشکیلی اؤر تکوبنی تص . 


ساخت نیوٹن کی طبیعیات یا کانٹ کی علمیات ہے خختلف 'ریں ہے اث 











دانتے کی طریيه الہیە اعلٰی درجه کی شاعری کے ساتھ ساتھ مسیحی ع 





بھی ےہ ۔ جاوید نامہ کا ما بعد الطبیعیاتی پس منظر۔ طربیية: الہتھ. ہے کتتا 
ختلف ہے ۔ اس کا اندازہ اس ے کیا جا سکتا ہے ۔ کہ یہاں گوتمطاهرمدغالب۔ 
حلاج۔نطشے اور شرف النساء مذھب و وطن ہے زیادہ معروضی اقدار کی علامتین یں ء 


اس طرح مشرق کا فن کار مسنات ہے آزاد ھوکر جب عثیقت ک گہرائیوں میں 





اترتا ے ۔ تو قبل تجری تصورات سے اثر انداز هوۓ بغیر صرف اس زندہ : 


سی 


کو بیان کرتا ے جو ضرورت؛ مصلحت اور مقصد کے حدود دائرہ میں نہیں آتا۔ 
مغرب میں کال فن کا معیار تصور یا مقصد کے پیشکش کی کامیابی ہے ۔ مشرق کا 
فنکار جو فطرت کو داخل کی طرف سے دیکھتا ہے اسکے ذوق سلیم کا امتحان صرف 
جالیاتی حقیقت کا وجدان ے۔ 


کنفیوشس کی ساجی اخلاقیات اور تاویت کی وحدانیت میں یہی جالیاتی وجدان 
انسانی رشتے اور خارج اور داخل کی هھم آھنگی کی حیثیت اختیار کر لیتا ے۔ 
اس لحاظ سے مشرق ذھنء جالیاتی عنصر کی اولیت ہے ابتدا کرکے ایجابیت: 
حقیقیت اور واحدیت کا تصور پیش کرتا ہے ۔مشرق ذہن کے ان نتائج تک 
پہنچنے کے بعد اقبال کے فلسفه کا جائزہ لینے سے یيے معلوم ہوتا ے که 
وجدان کے اس نظریه کو تسلیم کرنۓ کے بعد اسکے مضمرات کثرتیت کو 
ایک قابل قبول نظام نہیں رھنے دیتے ۔ کیونکە وجدان کو حقیقت ساریه کی 
بنیاد پر طریق علم قرار دیتے کے بعد ذات کی اکائی کا تصور باق نہیں رهتا ۔ ذات کی 
ماہثیت کے زیادہ سے زیادہ تین نظریات هو سکنے ہیں )١(‏ یا تو ذات ھیوم کے 
تحجزیىہ کے لحاظ سے معطیه حس کا جموعه ہے ۔ اگر ذات کی یہی ماہثیت ہے تو 
ھیوم اور برکلے کی ناقص تجربیت کی بنیاد پر اس کا علم حاصل ہو سکتا ے۔ 
لیکن ہیوم کا خود انکاری فلسفه اس کی تردید کرتا ے ۔( ) ذات کو منطتی 
مسلمهہ کی حیثیت دی جا سکتی ہے ۔ چونکہ انسان کا تجربہ اس کا جواب نہیں 
دینا: اس لئے مشرق کے لئے ینہ حل قابل قبول ہیں ہے ۔(م) ذات کو ایک 
میز جالیاتی مسلسله کی حیث 








دی ُجا سکنی عے جو لازمی طور پر غیر ممیز ج|لیاتی 
مسلسلہ پر مبنی ھوتا ہے ۔ ایسی صورت میں بدھ مت کا غیر انائی فلسفه اقبال 
کے فلسنے کے بر خلاف زیادہ منطقی نظام ہے ۔ اگر ذات ایک تجربہ ہے تو یا تو 
ہیوم کے محدود تجربہ کا معروض سے یا مشرق کے بسیط وجدان کا مواد ۔ پہلی 
صورت میں یہ حسی معطیه کا مجموعہ ہے ۔ دوسری صورت میں ؟؛'غیر ممیز 
جالیاتی مسلسله کا ایک عارضی اور حادی امتیاز ہے ۔ اس طرح ذات کی حقیقت 
تجربە کی بنیاد پر یا ھیوم کی ا تلافیت پر ختم ہو جاتی ہے ۔ یا مشراق فلسضہ کے 
وسیع وجدان کی نذر ہو جاتی ےہ ۔اس اعتبار ہے ذات کی اکائی کا تصور ایک 
لی عظامد ہے زتاتہ کرت بت و کھت سے 


اقبال کی کثرتیت کا فلسضہ وجودیاتی واحدیت کو قبول کرۓ کے باوجود 
باقی رہ سکتا ےے۔ حقیقت ایک ہے۔ کثرت حض تعین و امتیاز ے۔ مگر هر تعین و 
امتیاز بھی حقیقی ے ۔ کیوٹکه یه حقیقت ساریە کے تعینات ہیں ۔ اسی طرح 


١ 


ذات اور غیر ذات کے درمیان وجودیاتی حد بندی نہیں ہو سکتی ۔اگر یہ حل 
پیش بھی کیا جاۓ تو یه ایک ناقص حل ہوکا۔ کیونکە حقیقت ساریبہ کا 
وجدان ھی ذات اور لے کو حقیقت بخشتا ے ۔ کیونکە یه ذات اور لے میں 
ایک حیطی رشتشہ کی طرح موجود ہے ۔ کنفیوشس کے یہاں انسانی رششه کا مفہوم 
ہی ےہ کہ نمام افراد حقیقت ساریه کے امتیازات اور تعینات یں ۔ اس لۓ 
مام افراد ایک ھی حقیقت ہے تعلق رکھے ہیں اس لۓ یہی حقیقت افراد ے 
عابین ایک آفاق رششہ بن جاتی ہے ۔اس رشته کا وجدان ھی ساجی اخلاقیات کا 
حل تھے ۔ تاویت کی وجدانیت میں یہی نقطه موجود ے کے خارج اور داخل کی 
ھم آھنگی دونوں میں مشترک حقیقت ساریه پر ھی مبنی ے ۔- مصور یا مفکر 
جس قدر اس وجدان کا مالک ھوتا ےے خارج اور داخخل میں اسی قدر ھم آھنگی 
پیدا ہو جاتی ہے ۔ بدھ کا نروان حقیقت ساریە کا وجدان ہے ۔ چونکە کائنات میں 
ایک حقیقت ساربہ ےہ اس لئے بدھ کے نزدبیک مدارج وجود کا فلسفہ کوئی 
مفہوم نہیں رکھتا اور وجدان و جہل .کی سرحدین ایک دوسرے سے دلی ہوئی 
یت 


ما بعد الطبیعیاتی واحدیت کے ساتھ علمیاتی کثرتیت کا فلسفہ کوٹی لیا حإ 


ل 


نہیں سے ۔ مغرب میں لالیبنز اور مشرق میں برھمنیت اس کی مثالیں ہیں ۔ مشرق 
کی برھمنیت کو اس فلسضفه کا بڑا خمیازہ بھگننا پڑا ۔ ''غیر میز چالیانی مسلسلہءء 
کا وجدان ھی علم و آگہی کا وجدان ہے ۔ اس لئے ساجی درجات کا تعین بھی 
وجدان حقیقت کے لحاظ سے ہونا چاہئے ۔ برھمنیت نۓ وجدان کے درجات کا 





آ,9318ء2]) ھنودیت کو فرقوں میں تقسیم کر دیا۔ ھنودیت کی مصوری 
کا علامتی رجحان اسی عملی دقت کا حل ےہ ۔ 
کے وجدان میں قت محسوس کرتۓ ہیں اس لئے انہیں محثیل و تشبمہ ی زبان میں 


نک لی سان ساوت فا 





حقیقت سے روشناس کرانا حاھے۔ سن مت ات بی لو کی ہیں جو حقیقت کا راستٹ 
وجدان رکھتے ہیں ۔ اس کے بعد وہ جو علامتوں سے حقیقت کو سمجھے کی 
کوشش کرے ہیں۔ اور آخر میں وہ لوگ ہیں جو مدارج وجود کے اس فاسذہ میں 
کوئی 
اتا کے نے :خارجی علامٹوت ہے امن العاظ بے بدھ مت اس مه جک 
ساتھ ساتھ اسکے ساجی اور اخلاق نظام کے خلاف بھی ایک رد عمل تھا۔- 


مقام نہیں رکھتے اور جنھیں حقیقت کے وجدان کا کوئی اشارہ نە مویت 


اقبال تجربہ ذات کے فلسفه کے قائل ہیں اور ان عملی دقتوں کو ایک 


حقیقت کی حیثیت سے تسلیم کرۓ ہیں ۔اقبال کے نزدیک روحانی حقیقت کے 





٢٦ 


سارے سظاھر روحانی ہیں چاے وہ زمانی ہوں یا مکانی اس کی وجه یە ے که 
حقیقت ایک تےے اور اسکی ماہثیت ''زمان خااصء: ہے ۔ ہر بظھر وجود ک 
خیٹٹ کا سعلة اس وجدان سے حل عو جاتا ےجو ہر ذات "کو عامنق عے۔ 
اقبال کے نزدیک انا یا خودی کا مفہوم یہی ےہ ۔اس تجزیه ہے یه نتہجه 
نکلتا ہے کے اقبال کے فلسضہ کے پس پردہ نہ تو مغری ثقافت کا پس منظر ے 
نه مشرتی تہذیب کا سیاق و سباق۔ کیونکە ان کا فلسفہ ان میں کسی سے پوری 
مطابفت نریں رکھتا۔ اس سے اس خیال کی طرف رہنانی ہوتیق ہے کہ اقبال کا 
فلسفه ایک ایسی تقافنی روح کا مظہر ے جو ایک علیحدہ اکائی کی حیثیت رکھتی 
ے۔ 








(م) 


کسی ثقافت کی روح کا سراغ وھاں مل سکتا ے ۔ جہاں ذات و کائنات کے 
ربط و تعلق کا احساس ۔ اشاری و علامتی فکر کو فروغ درتا ے۔ یه اشارق 
اور علامتی فکر۔افراد کی ذات کی ا کائیوں کے بجاۓ تہذیبی ا کائیوں کی مظہر وی 
ے۔ جو نطق گویائی کی ابتدا سے اعاول مابعدالط, یآتی نظام تک سارے 
امکانات میں اپنا اظہار کرتی ہے۔ کلاسیی تہذیب ذات و کائنات کے تعلق 
کو صورت و مادہ کے رشتہ ہے ظاہر کریق ہے۔ جو ملطی مدرسہ کی ناقص 
کونیات ہے ارسلو کے مکمل نطام تک اہک غیر منقطع رشتے کے طرح نظر 
آتا ے۔ مغربی تہذبب میں یہ قوت و ماسکہ کا رشتہ ے۔ بیکن کے فلسفهھ 
تسخیر فطرت اور گلیلو اور ئیرئن کی طبیعیات کا يہ اساسی تصورے۔ ایے 
خائزر ی عقل عحض میں ایک مکمل نظام کی شکل مل جاق ے۔ 
مجوسی ثقافت کے نزدیک یه بنیادی ربط نور و ظلمت کی سخالف جہات کا 
رشتہ ے۔ قافتی روح کے اس ابتدائی تمثال سے اضداد کے ىا بعدالصات 
کی تثشکیل ھوتی ے۔ جس میں خیر وشر'اھر من و بزدانء؛ جنت و 
دوزخ متضاد تصورات کی حیئثیت ہے موجود ےے۔ انفرادی روح (00ہ8) 
اور کائناتی روح ( انتاو5) کا فرق مجوسی قافت کے ہذھبی۔اخلاق اور 
سیاسی زندگی کا خاکہ فراھم کرۓ کے اعتبار سے بہت اہم ے۔ 





رح منفرد ے ۔ اور کائناتی روح ایک مشترک رشتە ے۔ روح کے مالک 
افراد اس کائنانی روح میں شریک ہوۓ ہیں ۔ بھ کاائناتی روح ان میں داخل 
ھوکر اپنے فیض ہے انھیں ایک رشته میں مشضلک کردیتی ہے ۔ انفرادی 


پ ا 


اور کا تاقی روح کا یه تصور عم اوست کے فا۔ہفه کا نقطہ آغاز ےۓ۔ یہی وجھ 
ے که سغری تہذیب کے اناء یا ٴذات کہ مترا 
کوئی تصور نہیں ے۔ کیرلکە 
کی اکائی سے ساین نہیں ہوتیق ھے۔ مشترک نوری حتیقت کو تسلیم کرنۓ کے 
بعد 'اناء اور 'ذات: کے بجاۓ ہمد کا تصور باق رہ جاتا ے۔ فیض ١‏ 


نور کے اس فلسفه میں 'اراد یا فکر ٴذات پا 'اناء کے اۂ 








گنجائش باق نہیں رہ جاتی ۓ۔ 


٭اناء اور 'ذات: کے انکاری فلسضہ میں عمومی راۓٗ کی حیثیت اساسی ھوجاتی 
ے۔ کیونکہ حقیقت کا سراغ وی ایک ذات ہے نہیں مل سکتا ے۔ نمام افراد 
میں شریک کاثناتی روح کا اظہار ھی حقیقت کا اظہارے۔ اسلامی 
قرآن وسنت اجماع اور اجتہاد کے پس پردہ یہی تصور کام کر رھا ہے 








عقائد مذھبی کے علاوہ سیاسی اور سمٗجی زندگی میں ”اجماع؛ کا تصور بڑی 
اھمیت کا حاسل ھے ۔ اگسٹائن کے نے 
یه ایک ھی عقائد کے لوگوں کا ا 


ر 'الپہء کا مفہوم اس سے زیادہ نہیں کہ 





اع حے ۔ چونکہ ایک کاثثاتی روح سارے 
1 


قوائین زندگی کا سر چشسہ سے اس لئے مذھب اور سیاست ۔ شہری اور مذھبی 





4 


زندگی کا وہ ممایاں فرق جو سغربی تہذیب میں : ہیں ۔ 


اقبال ۓ 





نگار کی اس 










س تبحر علمی 


نه کر سکاتااوز رسبی ٭شابہت 





باوجود مجوسیت اور اسلام کا 


ر اسلاِم کو معض خالضیت کی 





یک قرار دیدیا ۔ اقبسال کا خیال 


حے کھ یه نظریه اس اعتبار ۔ 





ات ا 
ےے ےہ سلامی زند یئ 





جعیی 


سے قع اشن ایی مو 


”ام :پا ک اور ارشاداث زی گی :نوہ 





ختلف: ہوکا ۔ اس کے تی 
دوسرا خاکه پیش کرت ھ 


ےے۔ ”عمه اوست؛ اور 
میں ایک ایسا نقطه نظر ے جس ہے اس کی 'اناء اور ”ذاتہ ے معد 


رہ جاۓ ہیں ۔ قرآن کے با 
سے وہ آدم یىی علامتی 










اتی نقطه نظر کے تحت ذات کو جو 


شخصیت میں ظاھر ہوتیقی ے۔ 


6۰۔ 233 ۷۷۱۶۰ ۔م٥۸ء‏ ,ا١‏ ۷۰۱ ,۱۰28 ۰۰ ۷ ۶۰٠۲ء‏ ءوالءدط 7۸۰ .0ہ 1ج 506۸ .14 


م۱۸ 


پیدا کررۓ کے بعد کائنات کی ذسه داری سونپ دی ۔ یه خالق کائنات یىی پوزکن 
اور یراری کے ساتھ- النان ی عظت کی ذاسان بھی ےد انساع کو کائنات یىی 
ذسه داربان عض اس لۓے سونپ دی گئیں کە اسکی نظر 'حسن؛ ک گہرائیوں 
تک جا سکتی مھ ۔ کیونکهہ اس کے دل میں عشق کا گداز موجود ہے ۔ ا”خود 
گری؛ 'خود شکنیء اور 'خود نگریء جو فطرت جبور میں موجود نہیں آدم ک 
شخصیت ي امتیازی صفات ہیں ۔ اس طرح انسانی عظمت اور اس کے قواۓ عمل کا 
اعتراف قرآن میں ملتا ے ۔ جوسی ثقافت میں نہیں 


ان اختلافات کے پیشض نظر یه راۓ قامم کرۓ میں دقت محسوس نہیں 
ہوتی ہے کے اسلام کی اپنی ایک ثقافتی اکائی ہے جو دیگر ثقافتی آکائیوں ہے 
ختلف کائناتی نقطہ نظر کی حامل ہے ۔ اسلامی الہیات کی جدید تشکیل؛ صرف 
اسلامی الہیات ہے متعلق ایک فلسفیانهہ کوشش نہیں ۔ بلکه اسلامی ثقافت کا 
ایک خاکهہ ے ۔ هر نثثقافت ایک عضویه کی طرح پیدا ہوتی بے ء بڑھتی ہے 
فروغ حاصل کرتی ےہ اپنے سارے امکانات کا اظہار کرکے ختم ہو جاتی ے۔ 
اس پورے دور حیات میں جو چیز ا سے دوسری تہذیبی اکائیوں سے علیحدہ کریق ے 
وہ بنیادی رشتے ہوۓ ہیں جو افراد کی داخلی کائتات خارجی کائنات بے ا مم 
کر ے ۔ کیونکە یے ابتدائی رشتے ذات خارجی کائنات ۔ خدا اور زمان و مکاں 





کا تارویود بناۓ ہیں ۔ اسلامی ثقافت اس لحاظ ہے ایک ایسے کاناتی نقطه نظر 
کی حامل ھے جو اسکی ما بعدالطبمعیاتی علمیات:مذھبء سیاست اور معیشت کو 
ایک انفرادی حیثیت بخشتی ے۔ 

اسلامی الہیات کی جدید تشکیل میں اقبال نےۓٗ انسانء خدا اور کائنات کا 
جو خاکه پیش کیا مختصراً یه ۓے ۔ ذات کائنات اور خدا کے باھمی تعلق پر 
غور کرتے وقت ھم ذات ہے ابتدا کرۓ ہیں ۔ ہارے پیش نظر ایک ایسا عالم 
ھوتاےء جے خارجی یا مادی عالم کہا جا سکتا ہے ۔ انسان کا ابتدائی 








اسے ایک علیحدہ اکائی کی حییثت دے کر فہم عامه کی دوئی سے ابتدا کرتا ے۔ 
فکرء وجدان کی گہرائیوں سے گذرۓ کے بعد یہ دوئی سظاھر نفس میں تحلیل 
هوۓ لگتی ے ۔ نیوٹن کی طبیعیات کے مسلات لاک کے فلسفه میں منتقل ہ وگئے۔ 
لاک ذات اور مادہ کو علمیاتی حدیں قرار دیتا ے ۔ ان میں تعامل کا رشتہ ہے۔ 
علم کی یه ناقص تعریف برکلے اور عیوم کی تحلیل کے نذر ھوگئی ۔ مادہ جوھر ک ' 
حیثیت سے باق اه رھا ۔ جدید طبییعیات ےۓے کلاسیکی طتعیات) کو قمطات: 7گوا 


فراموش کر کے نئے مسلات کو قبول کر لیا ۔ اس ہے کلاسیکی طبیعیات اور 





‌۹ 


روائتی سادیت کی دوئی اور ثبوت کا وہ تصور بای نہیں رھا جو گلیلیو اور نیوٹن 
کے نظام میں اساسی حیثیت رکھتا ے۔۔ 


مادہ کی آزاد اساسی حیثیت ختم ہوۓ کے بعد شعور اور حیات کی تحلیل 
بای رہ جاتی ے۔ اس کی تحلیل سے کوئی کائناتی اصول وضع کیا جا سکتا ہے ۔ اور 
وجود کی ماہیت کا تعین ہو سکتا ے۔ سیکانیکی اصولوں پر شعور ی کوئی توجیه 
ممکن نہیں سے ۔ روائتی مادیت کی تاریج سے اس ناکام کوشش کی شہادت مل سکتی 
۔اس ہے یه نتیجےه نکلتا ے که غعور ایک آزاد عنصر ہے جے کسی 
مادی عنصر میں تحلیل نہیں کیا جا سکتا ۔ اب سوال بے باق رہ جاتا ے که 
نشور کی نیت کیا ےت می انی ڈیا نا فا کر فطرت مان کو کو اق 
رہ جانا ہے ۔ اس سے غیر می یکی مقصدی اور خود تخلیقی فطرت کہه سکتے ہیں۔ 
یه نفس یا شعوری ماھیت ے۔ 





مادہ پہلے ھی نفسی سظاہر میں حلیل هر چکاے۔ شعور کی اصل غیر میکائیکی 
خود تخلیقی نفسی کیفیت ہے ۔ اس طح یه نفسی کیفیت ایک کائناتی اصول بن 
سکتی ہے۔ نفسی وجودیات کی تشکیل اس طرح ہو سکتی ہے که حیات کی ھر 
لحظہ متحرک اور سیال کیفیت وجود کی مابیت ہے اور شعور اس ىاھیت کا ایک 
خصوصی اظہار ہے ۔اس لحاظ ہے حیات ایک ھہمےہ محیط حقیقت کی حیثیت اختیار 
لی جع بط 












حیات کا سیلان ء حرکت ایک انفرادی تجربە بھی ے اور ایک کائناتی 

بھی ے۔ حیات ک5 کی اسر س انفرادی تجربہ :کا نام وجدان ے۔ ے۔ اسکی راہ کٹ 
قائم بالزمان هھوۓ کا بقین هوتا ے۔ اس انفرادی وجدان میں ھم مسلسل اور متغیر 
متحرک اور رواں دوان ژندگی کی گہرائیوں میں پہنچتے ہیں ۔ تو اس کے مرکز 
کا پت چلنا ے؛ ''جہاں سے خطوط باہر کی طرف پھیلتے ہیں ۔ گوبا نفس کے 
دو پہلو ھیں ۔ ایک ک کی حیثیت مر کزی ے اور دوسرا پہلو خارج سے احساس و عمل 
ک رابطه رکھتا ہے ۔ جس ہے خارج کی مات اور زان مسلسل کا تصور پیدا 
ھوتا ے5اءء _ 





ذات کی اس تجربە کہ ہے ماھیت وجود کے بارے میں جو جو کچھ معطره 
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٢٣ 


حاصل ھوتا ہے وہ ہمیں یہ راۓ قام کرۓ یىی ترعیت ڈینا: کے کے غائنات 
قام بالزماں سے ۔ ”زمان خالص؛ ایک اناۓ مطلق کی ذات مرکزی بے ۔اور 
ہے ۔ اس منزل پر پہنچ کر اقبال 
نچہ دوسرے خطبے میں ایک جگه 








خارجی کائنات اس کا خارجی شعوری پ 
کی مابعدالطبیعیات مکمل ہو جاتیق ہے ۔ 
لکھتے ھیں۔۔ 


”بر گان نے بن خلطی کی سے اس ۓ زمان مطلق کو نذس ہے مقدم 
سمجھا ہے ۔ زند گی کے تمام احوال کا جامع اور کثرت میں وحدت افرین 
نه زنان مطلق ہو سکتا ہےہے۔ نہ مکان مطلق ۔ یه جامعیت کی کیفیت 
صرف نفس ھی میں ہو سکتی ہے ۔ جو عستی مطلق کے اندر ہے وہ نفس ھی ی 
کیفیت ے۱6۵ء؛۔- 


اقبال کا یھ ما بعد الطبیعیاتی خاکه بڑی حد تک ہب رگساں کے تصورات کے ممائل 
ے۔ لیکن اس میں اقبال ۓ جہاں جہاں ترمیم کی ے وہ اس لحاظ سے اھم ے کہ 
اس سے ھی اسلامی ثقافت کی روح کا سراغ مل سکتا ے۔۔- 


برگساں کا پورا فلسفہ تین بنیادی نویتوں پر مبنی ہے۔ اسکی پہلی اثنویت 
حمیات اور مادہ ی ثنویت ہے ۔علمیات میں اس کے متوازی وجدان اور عقل 
کی ثدویت ےء اور نتائجی اعتبار سے علم و عمل کا فرق تیسری ٴئویت ے317 
برگساں کے نظام فلسفه کے اعتبار سے طبیعیات کی بنیاد پر قائم ہوۓ وا ی روایتی 
مادیت اس لئے قابل قبول نہیں رہتی ے که مادہ ایک کونیاتی اصول 
نہیں بن سکتا ہے ۔ اس کے بر خلاف حیات اس ہے دہتر مسلمہ ہے ۔ اگر حیات ھی 
واحد اور حقیتی مسلمہ ہے تو اس ہے تعلق رکھنے وا ی ساری چیزیں حقیقی ہیں۔ 
باقی مظہری ہیں۔ اس لئے برگساں کے یہاں مادہ ء عقل اور عمل ے حیثیت ہیں۔ 
ب رگساں کی ىا بعد الطبیعیات کو قبول کرنۓ کے بعد ہمیں تین بڑے مسائل کا 
حل تلاش کرنا پڑتا ہے ۔ پہلا سثئله مابعدالطبیعیاتی مسئلہ ہے جس میں 
مادہ کی ماھیت کی توجیهە کرنا پڑتی ے ۔ دوسرا علمیاتی مسئله ے جہاں عقل کی 
حیثیت کا تعین کرنا پڑتا ے ۔ تیسرا عملی زندگی کا مسئله ہے جہاں علم محعض 
کے ساتھ عملی تقاضوں کی نوعیت پر روشنی ڈالنا پڑتی ہے ۔ اگر برگسانی حل کو 
قبول کر لیا جاۓ اور حیات کے سظاھر وجدان اور علم تک خود کو محدود کر لیا 
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ری 


جاۓ تو یه ادنی درجهە کی داخلیت کا فلسفه رہ جاتا نت بر کا فلسمفنهہ کے 
یه مضمرات ایسے ہیں کہ برگسانی نظام کو مشرق فلسفه پر ترجیح نہیں دی 
جا سکتی ۔ اسی لئے اقبال ۓ برگساں کے فلسضه میں تغیر و تبدیلی کی اور عقل 
و وجدان ۔ مادہ و حیات اور علم وعەمل میں ھم آھنگی پیدا کررۓ کی کوششٹن کی۔ 
اس کوشش کی جھلک اقبال کے پہلے خعليه سی میں نظر آتی ے جہاں وہ مذھبی 
وجدان کی انفرادیت کو ہر قرار رکھنے کے ساتھ ساتھ یه کوشش کرۓے ہیں 
کے عقل کے حاصل کردہ نتائج سے انھیں : 
ھم آھنگی کی یه کوشش ان کے سارے خطبات میں نظر آتی ے۔ دوسرے خطبه 





یق دے سکیں ۔عفل و وجدان کی 


میں ہرکسانی فلسفه پر اعتراص ککمرۓ ھوۓ وہ لکھتے ھیں:<- 





”اس ۓ ممام عقل کو مادہ اور میکائیکیت کے ساتھ وابستشه کر دیا ۔ لیکن 
میرے نزدیک فکر کی ماھیت میں اس ہے زیادہ وسعت اور گہرائی ھے... .جس 
طرح زندگی عناصر کی کثرت میں وحدت اور عضوی تنظیم قائمم کرتی ہے۔ اسی طرح 
فکر میں ادراک کی تختاف سطحوں ہر اس کام میں مصروف رھتی ے۱8ء۔- 


اس علمیای ترمیم کے نتائج دور رس ہیں اس ہے سظاھر کائنات کی حقیقت 
اور عمل کی اساسیت تسلیم کرنا پڑتی ہے ۔ اس لحاظ سے اس ترمیم و اضافه کے بعد 
اقبال جو کائناتی نقطه نظر پیش کرۓ ہیں وہ ان کا اپنا نظام ہے ۔ جو اسلامی 
ثقافت کی روح کا مظہر ہے ۔ یه فلسفه قرآن کے پیش کردہ تصورات ہے ہم 
آھنگ ے جس میں ذاتہ کائناتء خدا۔عقلء وجدان اور احساس کی حیثیت باقاعدہ 
معین ہے ۔ یه فلسفه عالم اور معلوم ماورائی خدا اور کائنات کے بجاۓ ایک 
ہمہ محیط کائنات کا خاکە ہے ۔ جس میں حیات و کائنات ء خدا اور بندے کا ربط 
ایک نامی اور نفسی کائنات کے باھمی اجزاء کا ربط ہے 


اقبال برگساں کے تصور عقل میں ترمیم کرۓ کے بعد آگے بڑھتے ہیں۔ 
ماہیت وجود اور ماھیت حیات کی نفسی اور روحانی حیثیت ثابت ھہوۓ کے بعد 
خارجی اور مادی عالم کی توجیهہ اس ارح ہو جاتیق بے 27 ال نہ ' کت کا 
تصور زہاں کے تصور کے بغیر ممکن نہیں۔ زماں ایک نفسی کیفیت ہے ۔ اس لئے 
جہاں نفسی زند گی نہیں وہاں زماں نہیں - جہاں زماں نہیں وہاں حرکت نہیں 19ء 
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پا ای 


مادی عالم اس حرکت کا مظہر ہے ۔ اس لئے یه مادی عالم بھی اپنی ماعیت میں 
حقیقی اور روحانی ہے ۔ اقبال عینی تعلیل کی منطق سے یه نتیجه اخذ کرۓ یں 
کہ نفس ھی نفس کا باعث ہے ۔ روح سے روح ظاعر ہوق ہے یه ایک ھی 
حقیقت کے ظاھری اور باطنی پہلو ہیں ۔ چنانچہ اسی خطبے میں آکے چل کر 
لکھتے ہیں :۔_ 


'”ھارے نزدیک ہستی مطلق ایک معقول اور منظم نظام ہے ۔جس کے اندر 
ایک عضوی وجود کی طرح ہر حصے کی ہستی دوسرے ہستی سے منسلک ے 
اور اس میں مد غم سے ۔ اور اس تمام کل کا ایک سکزی اناء ے20 


حقیقت کے اس تصور تک پہنچنے کے بعد اقبال کو ھیگل اور بریڈڑے کی 
مطلقیت میں پیدا ہوۓ وا ی دقتوں ہے سابقه پڑتا ے جسکو علامے لائنز ی 
انفرادیت کی منطق ہے ختم کرنۓ کی کوشش کرتۓ ہیں۔- 

نفس و روح کا یه عالم ایک کامل !اناء کے ساتھ ساتھ مظادر یا کثرت پر 
بھی مشتمل ہے ۔ یه سظاھر کثیر بھی نفسی اور روحانی ہیں۔ کیونکە پوری 
حقیقت نفسی اور روحانی ھے ۔ فرق یہ ے کہ اذاۓ کاسل سے لیکر ھلے درجہ 
تک سارے انا وجدان اور شعور کا فرق رکھتے ہیں ۔ چونکە حقیقت کا انحصار 
اپنی ذات کے شعور پر ہے ۔ اس لئے اس عضوی کائنات کی ساری اکائیاں شعور اور 
وجدان کے جس درجہ پر ہوتی ہیں وھی ان کی حقیقت وق ے۔- 





چونکە نفسی اور روحانی زندگی کی ماھیت ء سیلان یا حرکت ہے ۔ اس لئے 
اس عضوی کائنات میں ہر لمحہ تخلیق اور افرینش کی گنجائش باق رھتی ے۔ 
بقول اقبال : 


”قرآنی نظریہ حیات سے یہ خیال بعید ترین ےہ که کائنات میں کسی 


ازل سے معین نقشے کے مطابق حوادث ظہور پذیر هو رے ہیں از روۓ قرآن 
کائنات اضافه پذیر ےء :اھ2 


ایک عضویء تکثئیریء ارتقاع پذیر اور متغیر حقیقت کو تسلیم کرۓ کے بعد 
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شش 


زندگی کے بہت سے مسائل کا حل تلاش کرۓ میں بڑی آسانی ہو جاتی ے۔ 
حقیقت کے ظاھری اور باطنی دونوں پہلو حقیقت کے مسائل ہیں ۔ اس سے مذھعب 
اوز سائنس زندگی کے دو علیحدہ علیحدہ تقاضے پورا کرۓ ہیں ۔ یه ایک ثقافتی 
دائرہ میں ایک دوسرے سے ٹکراۓ بغیر بای رہ سکتے ہیں۔ چونکهہ وجدان ک 
طرح عقل اور حواس خصوص سیاق میں علم کا ذریعة بن جاۓ ہیں ۔اس لئے 
خدا کے وجدان کے ساتھ ساتھ عالم محسوسات کا مشاہدہ اور تجربە ء طبعی تارء 
ہشریات کیمیاء اور حیاتیات کے علوم میں استعال کیا جاسکتا ے۔ چونکە عالم بنیادی 
طور پر روحانی کے ساتھ تکثئیری ہے اس لۓ انفرادی ذسه داری ۔ کوشش اور 
مقاصد کی تشکیل کی آزادی موجود ہے ۔ چونکه ان سارعے عناصر کے بس بین 
ایک ھی حقیقت ےے۔اس لئے تکثیری نقطه نظر ساجی زندگی میں انتشار 
پیدا نہیں کرتا ہے ۔ اس روحانی وجود کی ماعیت حیات ہے ۔ اس لئے حرکت اس کا 
فطری عمل ے ۔حرکت تخلیق اور افریئنش کا باعث ہے ۔ چونکه کائنات میں 
تخلیق کا عمل ہسلسل جاری رھتا ہے ۔اس سے زندگی کا کوئی ساکت اور 
قدامت پسندانہ نقطهہ نظر انسان کو کائناتی تقاضوں کے مطابق ڈھالئے میں 
کاەیاب نہیں هو سکتا ۔ کوئی تہذیب جب تغیر کائنات کی یه بصیرت کھو دیتی 
سے تو اخلای ایجابیت اس کا ساجی فلسفه بن جاتا سے ۔ المانوی معاشرہ اپنے 
علمی اور فنی کال کے باوجود جنگ کی تباہ کاریوں سے نه بچ سکا۔ اس کی وجه 
یه تھی کهە یہاں حرکت اور تغیر ی بصیرت باق نہیں رھی تھی۔ کیا هے؛ 
“اور کیا هونا چاہنے کا فرق جس قدر مٹتا جاتا ے۔ تمدنی اضطاط اپنی اننہا کو 
پہنچ جاتا ے۔ یه حالت حقیقت زما ںکو نہ سمجھۓے ہے پیدا ھوتی ےے۔ سلانوں ے 
یہاں تقدیر کا غلط مشہوم فی الواقع یونانی فلسضہ کا اثر ھے ۔ یونانی فلسفه ک 
کورانهہ تقلید ۓ سسلانوں میں فکر و نظر کی بصیرت ختم کردی ۔ الکندیء 
قارابی اور ابن رشد ارسطو کے معمولی درجه کے شارحین سے آگے نہ جاسکے۔ اس 
لحاظ سے اسلامی تصوف کا نظری پہلو تخلیقی کوشش ہے ۔حقیقت زمان کو 
سلیم کرۓ کے بعد هر شغبه زندگی میں ترمیم و اضافه کو تسلیم کرۓ میں 
کوٹی جھجھک نہیں ہوتی ہے ۔فقہ میں اجتہاد کی راہ کھل جاتی ہے ۔ سیاسی 
ژقدگی میں انفرادی راۓ کا احترام پیدا هو جاتا ھے۔- 


٠‏ ماعیت وجود کے اس فلسفه کو اسلام کے تصور توحید ہے وابستہ کرنۓ ہے 
مدھب کی پوری روح کا واضح تصور سامنے آجاتا ے ۔ چونکهە حیات کی ماعیت 
تا 

مان خالصء ہے ۔ اس لئے اس واحد عقیقت ساریہ کو جغرافیائیء نسلی اور لسانی 


بر 


دائروں میں محدود نہیں کیا جا سکتا چولکهە ایک ھی حقیقت پوری کائنات میں 
جاری و ساری ہے ۔ اس لئے اسکے خارجی اور باطنی حصوں کو علیحدہ علیحد 
اکائیوں کی حیثیت نہیں دینی چاھۓ ۔ اور زندگی کو باھم مفائر حصوں میں ع 
نہ کرنا چاہئے ۔ اس لئے اسلام میں مملکت وہ ذریعہ ہے جو وحدت افرینی ک 
کوشش اور روحانیت کو عملی جاسه پہناۓ کا ایک وسیلہ ہے۔ ان معنوں میں 
اسلام میں حکومت دینی حیثیت رکھتی ے۔ 


مذھب کے زیبادہ ماورائی پہلو یعنی حیات بعد الموت اور جات و دوزخ کے 
مسائل پر اس کائناتی نقطہ نظر ہے روشنی پڑق ے۔ چولکہ کائنات 'انائی؛ اکائیوں 
پر مشتەل ہے اور روح ناقابل تقسیم جوھر ےہ اس لئے اس کا بای رھنا قرین قیاس 
سے ۔ قرآن پاک میں انفرادی بقا کی طرف اشارہ کیا گیا ہے ۔ جو اس فلسفه 
کے تصورات ہے مطابقت رکھتا ہے ۔ مکانی تصورات ہے نجات حاصل کرکے ایک 
”زمان 6 کے تصور کے تحت جنت و دوزخ کو احوال نفس کی حیثیت دی 
جا سکتی 


اسطرح اسلامی ثقافت کا یه کائناتی نقطہٴ نظر ایک ایسا وجدان فراهم 
کرتا ہے ۔ جس ہے ہر شعبے زندگی کی تفہیم پیدا ہو سکنی ہے ۔ وقت و کائنات 
کے متصادم تقاضوں میں اس سے ہم آہنگی پیدا ہو جاتی ہے مذہب کے متوازی 
سائنس قدامت پسندی کے ساتھ حیات و کائنات میں نئے پن کا احساس ۔ سرمدی 
کیف کے ساتھ عملی اور وقتی ضرروتوں کا لحاظ ۔ خدا کی بزرگی اور برتری کے 
ساتھ انسانی عظمت کا احساس ۔ ملکت اور واحد مذھبی مرکزیت کے ساتھ انفرادی 
راۓ کا احترام۔ قومی دولت کے ساتھ آزادی پیشه ء تجارت اور کار و بار کا حقء 
غرضیکہ اس ثقافتی سیاق میں زندگی کے کتنے ھی ختلف اور متصادم تقانے 
.َ خوبی کے ساتھ ایک عضوی کائنات کے اجزاء کی طرح باھمی وابستگی رکھتے 

۔ اسلامی ثقافت اس لحاظ ہے زندگی کا ایک نہایت ترق یاقنه اور مکمل 
7 پیش کرتی ہے ۔ جس ہے محدود سیاقی و سباق کے مسائل اس بسیط دائرہ میں 
حل هو جاے ہیں۔- 





اقبال کی اردو شاعری 


ماھر القادری 


تعقل و تدبر اور غور و فکر کے ساتھ ھی ”'فلسفهء کی طرف ذھن منتقل 
٠‏ ے۔ ہو سکنا ہے که کسی شخص نے علم فلسفه کا ایک صفحه بھی 

پڑماا می افو اس وی ااضدام ہیی ناوافت ٹر اس کے سوچنے کا انداز 
جھ ھو۔ ایک عامی بھی جب اس طرح سوچتا ے کے یه دنیا کسں لئے 
بنائی گئی ےء انسان کے پیدا کئے جانۓ کا کیا مقصد ے؟ دنیا کا کارخانه 
کس کے حکم ہے گردش کر رھا ے اور کیوں کر رھا ے؟۔--تو ٭کیوں؛ 
”کس لے؛؛ ”'چون و جراء اور ( ط۷۷“ دہ ٭۶0۷) 2 | تصور ا :غی 
غیر شعوری طور پر فلسفیانه مقدمات اور قضایا مرتب هوۓ لگتے ہیں۔ فلسفه 
گی انت ری کو ارسطو ۓٗ اسطرح ظاہر کیا ہے : 


''ھم فلسفیانە انداز پر غور و فکر کرنا چاہیں یا نہ چاعیں‌ء 
مگر میں فلسٹیانه طرز پر غور و فک رکرنا تو ضرور پڑتا ےے؛ 


ایک بچە جب اپنی ماں سے کسی چیز کے بارے میں پوچھتا ے کہ فلاں 
چی زکس لئے بنائی گئی ے؛ تو فلسفیائئہ زبان میں اس بچے کے ۔اس استفسار کے 
بارے میں کہا جا سکتا ے کہ وہ اپنی ماں ہے اس ثے کی ؛'علت غائیءء دریافت 
کر رھا ے! غور ٦‏ سوچنے اور دریافت کرۓ کے یہی سادہ فطری تصورات 
ھیں جو فلسفهہ پہنچ قیق اور غائض اور پیچیدہ 
بنتے چلے گے ہیں ا مرعغوب کن اور حیرت انگیز بھی! فلسفه ایک عالم 
حیرت اور دنیہاۓ گ وسگو بھی ے؛ بزم لطائف و ظرائف بھی ے؛ اور جہان حقائق و 
واقعات بھی ۓے! اشراقیت هو یا مشائیت؛.سفسطائیت هو یا ارتیاییت لذثیت هو 
: اور کوئی ”ایتء؛ (18906) یه سب فلسفه هی کے آذرکدہ کے ترائے موۓ 
صنم اور اسی لیہارٹری کے ''م رکبات:ء و ”'حلولات:ء ہیں ۔- 





کوئی شک نہیں فلسفه بعض اوقات ”'خْلا:ء میں بھی بولتا اور حرکت کرتا 
وا دکھائی:دیتاً ے؛ اور اس کی انن '''باوزائیت؛ کا انساتون: کے عمل ‏ رید 


5٭ 


سے مشکل ھی ہے پیوند جوڑا جا سکتا ے۔ فلفہ کی اس ؟”'رھبانیت؛ اور 
”جذوبیت؛ء ۓ استعاروں اور اصطلاحوں کے طلسم کھڑے کر دۓ ہیںء مگر 
اس ہے انسانیت کو حیرت و ژولیدگی کے سوا اور کچھ نہیں ملا۔ شاید سسرو 
)1:٥:٥ (‏ نے فلسفه کےاسی رخ کو دیکھکر کہا تھا۔- 


”کوئی بیکار اور لایعنی شے ایسی نہیں؛ جو فلسفیوں ‏ یکتابوں میں 
رف ملتی هو 


لیکن انصاف کی بات یه ہے که عام طور پر فلسفه کا تعلق انسانی ذھن و فکری 
”ورائیت:؛ ھی سے رھا ے؛ اور کہیں کہیں تو یه حسوس ھوتا ے که 
فلسفه ماری فطرت کی آواز ے؛ یا یو ںکہ ےکە ان جرعوں کے لئے ھماری فطرت 
تشنگی حسوس کر رھی تھی۔ پھر فلسفہٴ جدید و قدہم میں ربط بھی پایا جاتا ے۔ 
ارسطو کے یہاں جسے ”'فلسفہٴ اولولٰ؛؛ کہا جاتا تھاء اۓے ہمارے زمائه میں 
”'ما بعد الطییعات:ء کہتے ھں۔- 


اس تصوبر کے دونوں رخ یه ہیں کہ فلسضہ نے مسائل کی گرھیں بھی 
کھولی ہیں اور الجھنیں بھی ڈا ی ہیں۔ یه کہیں آب حیات ہے اور کہیں 
زھر ھلاھل ۔۔ یه تو اپنی اپنی یافت اور اپنا اپنا ظرف و ذوق ے کہە فلسفه 
ےۓ کس یکو لاادریت اور تشکیک و نفی اورے یقینیک بھول بھلیوں میں لاکر چھوڑ 
دیا اورکس یکو یقین و ابمان کی حدوں تک پہونچا دیا۔ مولانا رومی کی طرح علامهہ 
اقبال کو بھی اللہ تعالی کے فضل ہے فلسفہ ۓ الجھایا اور ڈگگایا نہیں ! اقبال کو 
حیرت فارابی اور پیچ و تاب رازی کی منزلوں ہے بھی گزرنا پڑا۔ اور کیا عجب ے 
که ہو علی سینا کی طرح اقبال کو بھی !”'غبار ناقہءء ہے واسطہ پڑا ھو۔ مگر 
کسی مقام پر اقبال کا قافله فکر و نظر ٹھیرا نہیں۔ اقبسال ۓ تعقل و تفلسف کے 
هر ڈوبتے ستارے کو دیکھ کر '”'لا احب الأَفلین؛؛ کہا اور بڑھتا چلا گیاء 
یہاں تک کے اسکا شعور پکار اٹھا۔۔ 





خودی کا سر نہاں ء لا اله الاالتہ خودی ے تیغء فساں لااله الااہ 
یه دوراپنےبرا ھی می تلاش میں ہے صن مکدہ ے جہاں, لااله الاالہ 


اقبال کے مزاج و فطرت کی استقامت کی سب سے بڑی دلیل یەدے کكکه 
لوگ فلسنهہ اور مغربی علوم کے دو چار جام پی کر بہک جاتۓ ہیںء لیکن امثاله 


وی 


اسکے سسندر نوش کرکے بھی غیر متوازن نہیں هوۓ پاتا۔ اس ظرف اور مزاج کے 
لوگ دنیا میں کم ھی پیدا ھوےۓ ہیں۔ اقبال کے مزاج و فطرت اور فکر و 
رجحان کی یہی خصوصیت ے) جو اس کی شاعری میں ”زان ستیز؛ اور 
”کم آمیزء ب نکر ظاہر ھوق ےے۔ یه لفظی ترکیبیں اپنی معنویت کے اعتبار سے 
اقبال کی فطرت کی ترجان و عکاس ہیں ! اقبال ۓ زمانه کی غلط کاریوں اور 
غلط اندیشیوں کے آگے هتھبار نہیں ڈالے؛ بلکہ ان سے جنگ کی۔ مغری ٹکر و 
تہذیب کے ان بتوں پر ضربیں لگائیں۔ اقبال کی ''ضرب کلیم؛؛ نە صرف یه که 
اعلان جنگ بلکە مغرب رگن اور مادہ پرستی سے دست ہدسٹ جنگ ےا 


افبال مفکر تھاء فلسفی تھاء گر کیسا فلسغی ۔۔۔۔- جس نۓ فلسضه کی چٹانوں 
کو تراش کر ان پر شعر و ادب کی میناکاری ک؛ بلکہ انھیں کل بوئوں کی صورت 
امتزاج اقبال کا فن ے؛ اور اس مقام پر وہ دوسرے 
شاعروں سے منفرد نظر آتا ے۔ خاقانی شروانی کتنا عظیم شاعر ےء ”خلاق معانی؛؛ 
کا لقب اہے زیب دیتا ے۔ فلسفه اور کلام و منطق ہے اس ے اپنی شاعری ہیں 
کا لیا ھے۔ کر اس کے نہ جاۓ کتنے اشعار چیستاں اور معمه بن کر رہ گے 
ہیں ء جن کے سمجھئے میں ذھن و نکر کو بڑی ورزش کرنی پڑیق ے! اقبال ے 
اپنی شاعری میں فلسفیائہ اصطلاحات ہے کام نہیں لیا۔ اور یہ دلیل ہے اس کے 
شاعرائه مزاج کی لطافت کی( کہ فلسفیانه اصطلاحات ہے شاعری بوجھل 
ہوجانی ہے! اقبال کے شاعرائہ غن کا یہ کال ہے کے اس ۓ فلسفه ک 
سنجبدگی اور خشکی کو رعنائی و رنگینی ہے بدل دیا۔ بلند ہے بلند خیالٴ 
عمیق ہے عمیق تر فکر اور نازک سے نازک مفہوم کو پیش کیا مگر اس حسن 
و خوں کے ساتھ کە خیال کی بلندی کو عام ذھن و فکر چھو سکیں؛ فکر یق 
گہرائی تک داغ پہنچ سکیںء اور مفہوم کی نزاکت سمجھ میں آسکے : اہہام 
اور ژولیدگی شنعر و ٴسخن کا حسن نہیں عیب اور نقص ہے؛َ اقبال کا فن اس 
عیب ہے پاک بے اس کے یہاں سلجھاؤ ے دل نشینی ےء لطف بیان ے؛ 





دے دی ۔شیشہ وسنگ کا یہی 





اور سب سے بڑھ کر یه که تاثیر ے۔ اشعار ھیں کے نشتر بن کر دلوں میں 
اترے جاۓ هیںء از دل خیزد ہر دل ریزد؛ کا صحیح مصداق! 

۱ شعر میں تائثیر قافیےہ پیمائی اور لفظوں کے جوڑ دینے سے پیدا نہیں ھوق؛ 
جا دل اور سوز جگر ا س کال کو وجود میں لاتۓے ہیں۔ جو انگیٹھی خود ھی گرم 
ا ہوگی؛ وہ اپنے ماحول کو کسطرح گرم کر سکنی سے؟ اقبال کے دل کے 
نوز و تہش نۓ اس کے فن میں گرمی اور تازگی پیدا ی ے؟ پھر خیال و اظہار 


ہ۲ 


(ھمنەہ٣‏ م٣ ۵٤‏ 108) کو مربوط اور ھم آھنگ بناۓ کا کس یکو سلیقه نه هوء 
تو دل کا سوز بھی اپنا اثر نہیں دکھا سکتا۔ لکہ خیال و اظہار کی ے ربطی 
سوز دل کی تاثیر کو مجروح بنا دیتی ے۔ اقبال خیال و اظہار کو مربوط اور 
ھم آھنگ بناے میں سلیقہ ھی نہیں کال رکھتا ے؛ اور کال بھی معجز نما! 
فنکار کا لفظ اس قدر عام اور سطحی هو گیا سے کے اقبال کو فتکار کہتے ھوۓ 
بھی طبیعت جھجھکتی اور رکتی ہے اقسال فتکار نہیں ”'خلاق غن ءء ے؛ 
اسی لئے اس یىی شاعری میں ابداع ے؛ جدت ہے نیا بن اور تازگی ے؛ جہاں 
وہ دوسرے مفکرین سے متاثر ھوا ے وہاں بھی پیرایہ ببان اور طرز ادا ۓ اس تقلید و 
تاثر کو اچھوتا بنا دیا ہے۔ مثاا سولانا روم ۓ عشق کی تعریف ان لفظوں میں 
فرمائی ہے 


آئےطبیت لاد ات ما ابا 
اور 


علق اسظطزلات ‏ آدار تا 
اقبال پیر رومی کے ان افکار سے متاثر ھوکر کہتا ے۔- 


عشق با نان جویں خیبر کشاد 
اور 
صدق خلیل بھی ہے عشقء عزم حسین بھی ہے عشق 


مع رکےە" وجود میں بدر و حنین بھی ےہ عشق 


کوئی شک نہیں اس چشمہ کا منبع پیر روسی کے افکار ہیںء مگر پیرایىە بیان اور 
طرز ادا ۓ اس کو کس قدر سنفرد بنا دیا۔ جنے یه چشمه فوارے کی طرح 
خود ھی زمین یىی تہوں کو توڑ کر ابل پڑتا ے۔ عشق کے ؟'اصطرلاب اسرار 
خداءء ہوۓ ہیں کوئی شک نہیں بڑی پاکیزگی پائی جاتی ہےء اور اس میں عرفان 
و بصیرت اور تزکیە و مراقبے کی چاشنی ملتی ےء لیکن جس عشق نۓ نان جویں 
کھا کر خیبر شکنی کی ہو اس کی ولولہ انگیزی اور قوت عمل کا بھلا کوئی 
انداز کر سکتا ے! اور جو عشق بدر و حنین بن کر ظاھر ہوا ہو اس کی 
معرکہ آرائی اور تقدیس کردار و عمل کا کیا پوچھنا! 


رابندر ناتھ ٹیگور یىی شاعری میں روحانیت کی خاصی جھلک ملتی ے؛ گر 


پا 


یہ روحانیت ایک خیالی دنیا (٥ا٢۷۷۰‏ صةاہ؛) کی روحانیت ے؛ کہ بس 
سوچتے ھی رھیئے؛ یہاں تک کە شاعر کے افکار میں گم هھوکر رہ جائے؛ مگر 
اقبہال کی شاعری میں روحائیت کی مود ایک عملىی دنیا کی روحانیت ہے جس کو 
زندگی میں برتا جا سکتا ے۔ جہاں انسانی افکار و جذبات کو عمل کے لئے 
ابھارا جاتا سے۔ جہاں محویت کی جگہ بیدارٹی شعور اور ””کھو جاۓ؛؛ کے بجاۓ 
”اپنے کو پا جاۓ؛؛ کا احساس ملتا عے! اقیال کا فن حویت و گم گشتگی کا 
فن نہیںء بلکە بپیداری وعمل کا آرٹ ے : تجربە اور مطالعه ومشاهدہ 
ۓ اقبال پر اس حقیقت کو منکشف کر دیا تھا کكە شاعری کا جالیاتی پیرایه 
کس مقام پر پہنچ کر ”'افیونء؛ بن جاتا ہے اس لۓے اقبال ۓ حافظ شیرازی 
ی شاعری پر خوب کس کر اور کھل کر تنقید کی ۔ اقبال کے یہاں جو کوئی 
افیون کی گولی اور مارفیا کے ان جکشن تلاش کرۓ کی کوشش کریگاہ اسے 
مایوسی ھوگی؛ اقبال کا فن سلاتا نہیں جکاتا ھے! اقبال کی شراب میں نشه یق 
جگہ بیداری اور کسل واعضا شکنی کے بجاۓ چستی اور نشاط پایا جاتا ے! 
اسکے یہاں پازیب کی جگهہ تلوار ی جھنکار اور قنقل سینا کے بجاۓے نعرہ تکبیر 
کی گونچ سنائی دیٹی ے۔ سکر یە جھنکار اور گونج طبیعتوں میں تو حنش و درشتی 
نہیںء انس وٹرمی پیدا کرتی ھے- 





زبان اقبال کی اردو شاعری ہارا موضوع سخن ہے فن کے اعتبار ہے اقبال کے 
یہاں بڑی شستہ اور رواں زبان پائی جاتی ے۔ اگر اقبال کی زبان کمزور هو تو 
اس کا فن بھی کمزور هوتا۔ زبان کی سلاست و شستگی نۓ اس کے فن میں جاذبیت 
اور دل کشی پیدا کی ے۔ اقبال کا مولدو منشاٴ حطہه پنجاب ہے۔ اس کہ لب و 
لمہجہ تک میں اسی مرزیوم کی جھلک پائی جاتی تھی ۔ مگر حیرت ہے کہ اقبال 





کی اردو شاعریٰ کی زبان میں گنگ و جمن کا صاف و شفاف عکس نظر آتا ہے جیسے 
وہ قلعہ معلی کی زبان کی ہمجولی ہے ! 


اردو زبان میں غزلوں کے دفٹر کے دفٹر موجود هیںء ان کو دیکھ کر غزل 
کہنا کچھ مشکل نہیں ے۔ اسکے ثبوت ہیں انگریز شاعروں کی اردو غزلیں 
پیش کی جا سکتی ہیں۔ مگر اقبسال ۓ جن موضوعات پر فکر سخن کی ے ان میں سے 
بعض موضوعات تو اردو زبان و ادب کے لئے بالکل اچھوۓہیں۔ ان کی مثال و نظیر 
اردو شاعری میں سرے سے ناپید تھی ۔ پھر فلسفیانه مضامین کو اردو شاعری کے 
قالب میں ڈھالنا کتنا دشو 





رکام تھاء اور یە کارناسه وھی شاعر انجام دے سکتا 
تھا جس کو اردو زبان, پر پوری قدرت حاصل هو اور جو لفظوں کے صحیح استعال 
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سے با خبر هوا اقبال ۓ اردو زان و ادب کو جدید اصطلاحیں اور نئے استعارے 
اور تشییہیں دیں جن کے سبب اردو ادب کا دامن وسیع ہوگیا۔ کوئی شک نہیں 
اقبال کے کلام ے اردو شاعری کی آبرو بڑھائی ے؛ اور اعے غزت و احترام کا 
بلند مقام عطا کیاے؛ اور نە صرف مقام بلکە ثروت و دولت بھی ! 

حنا بندی؛ لالہ کاریء تنک تابیء سحر خیزی؛ پیچا کہ طلسم سامریء 
چراغ مصطفویء شرار بو لہہی رعشہٴ سماب؛ عروس لالہء شرر زندہ؛ تقدیر اممء 
براق؛ کم اوراقء شیشه بازیء خاراشگای ۔ قندیل رھبانیء بریشم؛ غلط آھنگء 
فقر غیورں ضرب کلیم بال جبریل)۔۔۔۔اس قسم کی تراکیب و الفاظ کی جدت و 
تازگی ۓ اردو شاعری کو کس قدر وسیع اور صاحب ثروت بنا دیا ےء یےە وہ 
نگینے ہیں جن کی جوت کبھی کم نہیں هوسکتی! ۱ 

اب رمیں زبان و اور کی غلطیاںء تو دنیا کا وہ کون سا شاعر ےہ جس کا 
کلام غلطیوں ہے پاک و صاف ے؟ میر و داغ زبان کے معامله میں دوجه 
اناد رکھتے ھیں؛ مگر ان تک ہے یہاں روز مرہ اور اور ے تسامحات ملتے ھیں۔ 
عر انسان کے کام میں کسی ئ کسی حد تک کورکسر وہ ھی جاتی ےہ عیب و 
نقص سے پاک صرف اللہ تعالیل کی ذات و صفات اور اس کے کام ہیں ! اقسال نے 
بھی کہیں کہیں سہو اور تسامح اھوگیا ےء مثا۔۔_ 


میں یه کہتا تھاکە آوا زکہیں ہے آئی 
ہام گردوں سۓ و یا صحن زمیں سے آئی 
”و یاء؛ وجدان کو بہت کی چھکھٹکتا ے؛ يیە شعر اقبال کی نو سشقی کے زمانہ 
کا معلوم هوتا ے؛ 
007م اردو ابھی منت پذیر شائہ ے 
شمع یه سودائی سوز دل پروانہ ے 


اس شعر میں پہلا مصرعه کسقدر شگفته اور جاندار ے۔ مگر مصرعہ ئانی 
اسکے جوڑ کا نہیں ہے ! 


جام مراف کھت خی کے سے اق ےھ 


پست و بلند کرکے طےکھیتوں کو جا پلای ۓ 


””اڑاتی سے ءء اور ”ہلاتی ے؛ء کے تلفظ میں زبان کو جھٹکا سا لگتا جۓ۔ 


2 
ضمیر لاله لعل سے هوا لبربز اشارہ ہاۓ ھی زاھد ۓ توڑدی پرھیز 
”پرھیز؛ مونث نہیں مذکر ےے۔۔۔۔اس شعر میں 


ای خطاسے عتاب ملوک ھ مجھ پر کھ جانتا ھوں مال سکندر ی کیا ے؟ 
تی وی جکھ ٢‏ ل؛ الات بجاعنے تھا کسی قاع اضاظر کا امشہوز 
کا ہی 


اس خطا پر جھے مارا که خطاکار نه تھا 


”ہانگ دراء میں ایک نظم 'التنجاۓ مسافر بہ درکاہ حضرت عہوب الہیء؛ 
ہے اس کا ایک شعرے۔ہ 
تری لحد کی زبارت ہے زندگی دل.کی سسیح و خضرے اونچا مقام ھے تیرا 
خضر کی شخصیت کے متعین کرۓ میں تو اختلاف ہے کے وہ پیغمبر تھے یا 
فرششہ تھے مگر حضرت سسیح علیه السلام پر کسی بڑے سے بڑے ولں اور 
صاحب ارشاد و تصوف کو ترجبح نہیں دی جا سکنی۔- 


نبوت ھی صرف وہ کال ےہ جس میں تدریج و ترق نہیں ہوتی؛ اور جو 
اللہ تعالی کا عض عطیه و موھبت ے۔ اس میں بندہ کے کسب کو دخل نہیں ے۔ 
باق دوسرے کالات و اوصاف میں تدریچج و ترق کی منزلوں ہے لازمی طور پر 
گزرنا ھوتا ے۔ اقبال کے افکارہ اسلوب بیان اور ادب و انشاء کے پیرایبه میں 


ے* 





تدریجا ترق ہوئی ے؛ اور دوسرے شاعروں اور فن کاروں کک طرح مشق و مطالعه 
ےۓے اسک ے کلام نیں پختگی پیدا کہے۔ ”ہانگ دراءء کا اقبال ”بال جبریل؛ اور 
”'ضرب کلیم؛؛ میں هر اعتبار ہے بلند تر نظر آنا ے۔ ”'بانگ دراء؛ میں بعض ایسی 
نظمیں بھی شامل عیںء جن میں شاعر کی فکر بلوغ کو نہیں پہونچی! بچپن 
اور بلوغ سے قبل کا زمانہ یعنی مراھقت انسان کے لۓ کوئی عیب کی بات نہیں 
ہے؛ هر انسان کی زندگی ان زمانوں سے گزرنی ے۔ اسی طرح علامه اقبال یک 
شاعری پر بھی بچپن؛ مراھقت اور بلوغ کے دور گزرے ہیں۔ یہاں تک کهە 
پھر ان کی شاعریء اس بلندی پر پہنچ جاتی ے؛ جہاں فضا میں شہپر جبریل 
ک آواز گونتی مویق ے۔۔۔”شاعری جزویست از پیغمبری؛ء کی سی کیفیت : یه 
اقبال کی شاعری کا شباب ےء اور اس شباب نۓ بڑھاے کی ایک شام بھی نہیں 


دیکھے ۔۔ 
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اقبال کے جن اشعار پر ابھی ابھی احتساب کیا گیا ھے؛ وہ کلام اقبال کے 
محاسن کے سامنے ایسے ہیںء جیسے کوہ الوند کے سقابله میں چند ذرے! 
مگر اس ہے پڑھنے والوں کو یه اندازہ تو ضرور ہو جااۓ کا که مقاله نگار اپنے 
ممدوح شاعر کا اندھا عقیدت ند نہیں ے۔ اس بدر کال میں جہاں کہیں کوئی 
جھائیں بھی پائی جاتی ہے ناقد کی نکاہ سے وہ چھہی نہیں رھتی۔ اور اقبال کے کلام 
کت اس ۓ معالعه صرف عقیدت مند اور منقبت خواں بن کن ھی نہیں کیاء 








هر شاعر کا ایک پسندیدہ موضوع اور طبیعت و مزاج کا کسی 

سمنظر فگاری مخصوص صف شعر و ادب کی جانب میلان ھوتاے۔ 'منظرنکاریء؛ 

اقبال کی شاعری کا موضوع نہیں رہا۔ اقبال صاحب پیام شاعرے اور 

پیغام ہر منظر نگاری نہیں کیا کرۓ ۔ مکر یه صنف بھی اقبال کہ کلام میں 

جہاں جہاں پائی جاتی ےے؛ وہاں اس کا آرٹ اپنی شدت انفرادیت کے ساتھ ابھرتا 
ھوا نظر آتا ےہ نظم ۶ ھالهء کا ایک بندیے 


لیلی شب کھولتی ہے آکے جب زلف رسا 
دامن دل کھینچتی ے. آبشاروں کی صدا 

وہ خموشی شام کی جس پر تکلم ہو فدا 
تفکر کا ساں چھایا هوا 





وہ درختوں پر : 
کالپتا پھرتا ہے کیا رنگ شفق "کہسار پر 
خوشنا لگنا ہے یه غازہ ترے رخسار پر 
شام کے وقت درختوں کا جو عالم ہوتا ے؛ اس کو ''تفکر کا سماں چھایا ھواءء کہ 


کر اقںال ۓ منظر کشی کے شاعرانه فن کا کال دکھایا ے ! 


”اہر کوھسار؛ کے چند متنخب اشعار- 


سبزۂ مزرع نوخیز کی امید عوں میں زادۂ برھوں؛ پروردهۂ خورشید هوں میں 


.جج 
مصرع انی ک5ستدر سا 





بک ے؛ جے خشک.ًو ے کیف ھونا چاھئےء گر 
اقبال کے اسلوب بیان ۓ اس میں کتنی شعریت پیدا کردی۔۔ 


تی 


چشمہٴ کو کو دی شورش قلزم میں سے 
سر پە سبزہ کے کھڑے هو کے کہا ”قمءء میں ے 


”ابر کوھسارں؛ ہے پہاڑی چشموں کو کیا ملتا ے؛ اور سبزہ کے ساتھ اس کا 
کیا سلوک هوتا ے؛ اس شعر میں اس کا اظہار جس خوںی کساتھ کیا 2+ 
اس پر وجدان ے اختیار ''مرجباءء پکار اٹھتا ے۔- 


صف باندے دونوں جانب بوۓ ھرے بھرے ھوں 
ندی کا صاف پانی تصویر لے رھا ھو 


پانی کو چھو رھی هو جھک جھک کے گل ک نہنی 
جیسے حسین کوئی آئینه دیکھتا هو 
( ایک آرزو) 


یه وہ مقام ے جہاں شاعر هر دل کا مائندہ اور حر زبان کا ترجان بن جاتا هےء 

اور اس کی اپنی آرزوہ سارے جہان کی آرزوؤں کا مظہر ہوتی ے! موضوع نظم کے 

اعتبار سے اقال ۓ کسفدر نرم و نازک لفظوں کا انتخاب کیا ے؛ ندی کے فا 
پانی کو مصور بناکر حسن تعلیل ق کنٹی دل نشین صنعت پیدا کردی 


”پیام صبح؛ء میں نسیم سحری کو متکلم بنایا ے :- 


نکاری اس طرح دیوار گلٹن ہپ پر کھڑے ھوکر 
چٹک او غنجهٴ' گل تو موذن ے گلستاں کا 


شعر و سخن کی یه وە نازکق اور لطافت ے؛ جہاں 'مصوری؛ء؛ ے رنک اور عاجز 
و درماندہ نظر آتی ےے۔۔ 


سے رگ کل صبح کے اشکوں سے موی ک لڑی 
کوئی سورج ک کرن شبنم میں ےہ الجھی ھوئی 


شرح و بیان ہے اس شعر کی لطافت غارت هو جائیگیء خاص طور سے مصرعہ انی 
حباب سے بھی نازک تر ے؛ اور حباب و مو کید ماق اور ے رحمی کا 


الزام کون اپنے سر لے۔۔- 
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‌‌ ے-.->- بٔىٔؤ 4 0+0“ 
طشت افق سے لیکر لالہ کے پھول مارے 
(رزم انہم) 


لالہ کے پھول کسی چیز پر مارے جائیں تو ان کے لگنے سے سرخ اور عنابی 
نشان جگہ جگه پڑ جائیں گے ۔ شاعر ۓ شام کے وقت ”'شفق؛ء کی رنگت کے لے 
جس تشبیپە و تعلیل سے کام لیا ے؛ وہ منظرکشی کا اعباز ے۔- 


پر شعزاءَ دے بڑے 





جگٹوه پروائەء تتلیء بھونراء کویل؛ چکورہ بلبل 
معرکه کی نظمیں کہی ہیں۔ ان موضوعات پر جتنی نظمیں لف زبانوں میں 
میری نکاہ سے گزری هیںء ان تمام نظموں میں اقبال کی نظم۔۔-جگنو-فکر و 
خیالء مصوری ء منظرکشی ؛ اظہار و بیانء تشبيیه و استعارہہ روانی و لطافت؛ 
دل کشی اور اثر انگیزی میں هر اعتبار سے بلند ھے ! 


جکنو کی روشنی ےہ کاشانهٴ جمن میں 

یا شمع جل رھی ہے پھولوں کی انجمن میں 
آیا ے آساں ہے اڑ کر کوئٹی ستارہ 

یا جان پڑ گئی ے سہناب کی کرن میں 
یا شغب کی سلطنت میں دن کا سفیر آیا 

غربت میں آکے چەکا گمٹام تھا وطن میں 
تکمہ کوئی گرا ے سہتاب کی قبا کا 

ذرہ ے یا نمایاں سورج کے پیرھن میں 








جگنو۔۔۔-پھولوں کی امن کی شمع ے؛ آسان سے اڑ کر آۓ والا ستارہ ے؛ 
مہتاب کی وہ کرن ہے جس میں قدرت ۓ جان ڈال دی هو؛ شب کی سلطنت میں 
دن کا سفیر ے؛ سہتاب کی قبا سے گرا ھوا تکمەہ ے؛ اور ایک ذڈرہ ے جو سورج 
کے پیرھن میں مایاں ھوکر جھلمل جھلمل کر رھا ے۔-یه تشبیہات 
کسقدر نادر اور اچھوق ھیںء کیا لطف بیان ے؛ کسقدر نازک صنعت گری ے! 


هر چیز کو جہاں میں قدرت ۓ دلبری دی 

پوانه کو تیٹں دی جگنو کو روشنی دی 
رنگیں نوا بنایا مرغان ے نوا کو 

گل کو زبان دے کر؛ تعلیم خاسشی دی 
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نظارۂ نفق کی خوں زوال میں تھی 
چنکا کے اس پری کو تھوڑی سی زندگی دی 
یں کیا سحر کو ء بانکی دلھن کی صورت 
پہنا کے لال جوڑاء شہنم کو آرسی دی 
سایه ديا شجر کو پرواز دی ھهوا کو 
پانی کو دی روانی؛ موجوں کو ے کلی دی 
یه امتیاز لیکن اک بات ےے ھاری 


تن 


و کا دن وھی ےہ جو رات ہے ھاری 





'بانکی دلھنء؛ اور اک بات ے ہاری؛ء ان دو ٹکڑوں کے علاوہ ھر مصرعهہ 
اپنی جگهە شاعرانه فن کاری کی معراج ے؛ ان شعروں کو جتنی بار پڑھے؛ اک نیا 
لطف حسوس هوتاے ! 


اتبال کی ایک نظم میں جگنو پرندے ی۔ سے کہتا ھے :سم 
لباس نور میں مستور ھوں میں پننگوں کے جہاں کا طور ھوں میں 


شاعری کا یہی وہ مقام ے جس کے لئے عربی کے مشہور شاعر فرزدق ۓ کہا تھا 
کە شاعری کے بھی بعض ایسے مقامات هیں جن کو پڑھ کر اورسن کر ارباب 
ذوق پر سجدہ واجب هو جاتا ے۔ 


محبت کیا ے؟ کن عناصر ہے مرکب سعے؟ اسک کے اجزاۓ ترکیبی کیا هیں ؟ 
اس کی تفصیل۔اقبال کی زبان ہے سنۓ اور وجد کیجئے۔- 


عروس شب کی زلفیں تھیں ابھی نا آشنا خم ہے 

ستارے آساں کہ ے خبر تھے لذت رم آسدہ 
لکھا تھا عرش کے پاۓ پہ اک اکسیر کا نسخه 

چھہاۓ تھے فرشتے جس کو چشم روح آدم سے 
چمک تارے ہے مانگی؛ جا کے اھ کر اکا 

اڑائی وی تھوڑی سی شب کی زاف برہم سے 
تڑپ بجلی سے پائی؛ حور سے پاکیزگی با 


حرارت یف نفس ہاۓ سیح 7 مریم سے 


۰ 


ذرا سی پھر ربوبیت ہے شان ے نیازی لی 
ملک ہے۔ عغاجزیء اناد گی تقدیر شہنم سے 
پھر ان اجزاء کو گھولا چشمہٴ حیواں کے پانی میں 
مرکب ۓ عبت نام پایا عرش اعظم سے 
خرام ناز پایا آفتابوں ۓ ستاروں نے 
چٹک غنچوں ےۓپائیء داغ پاےلاله زاروںدے 


ان شعروں کی شرح و تفصیل کرۓ ہے ان کی شعریت مجروح ہو جاۓٗ گی ۔ گلاب 
کی نرم ونازک پتیاں تشریج کے عمل کو کہاں برداشت کر سکتی ہیں ! 


اقبال کا فن 'منظر نگاری؛ء جسکی مثالیں اوپر پیش کی گئی ہیں ء یه بھی اقبال 
اور پیام کے فن ھی کے شاہکار موۓ اور اس معدن کے .گراں بہا لعل و گہر 
ہیں! حقیقت یه ہے کے جو اقبال کا پیام ےء. وھی اس کا فن (اع۸ھ) ے 
اور جو اس کا فن ے؛ وھی اس کا پیام ہےء اقبال ۓ اپتا اور لوگوں کا دل 
بہلاۓ اور فرصت کے اوقات گزارۓ کے لۓے شاعری نہیں کی۔ اس کی شاعری 
ذھن و فکر کی تربیت اور سیرت و کردار ی تشکیل کرتی ہے۔ وه اپنے قدر دانوں 
ہے واہ واہ اور مرحبا کا طلب کار نہیں ہے۔ وہ اپنے فن کی داد زبان عمل سے 
چاھتا ےس اله ٹیم شبیء آہ سحر گاھیء سوز دلء فقر حیدری؛ جرات خالدء 
صدق خلیل؛ عزم حسینء ابمان صدیقء سطوت فاروقء یہ حے اقبال کے فن کا 
صلهء اس کی شاعری کی داد و تحسین اور اس کے آرٹ کی قدر شناسی! اقبال کو 
مشاعروں کی تالیوں کی گونچ اور واہ واہ کا شور نہیں چاھۓ۔ ایسی باتیں اسکی 
عظمت فن کیساتھ مذاق ہیں! اقبال کے غن کی کم ہے کم تحسین مژہ کی 
منای اور دل کی ے تای ے! 


اقبال کو اس کا یقین تھا اور خود اعتادی تھی کہ اس نۓ اپنے پیام کو 
اس قدر کامیاب موئر فن کارانه انداز میں پیش کیا ےہ کہ ماحول میں اس ہے 
حرکت اور فضا میں ے چینی پیدا هونی ھی چاهئے۔- 


پس من شعر من خوائند و دریا بند و می گویند 
کے عالم را دگرگوں کرد یک مرد خود آکاے 


یں 


”خیال و اظہارء شعر وسخن کا تانا بانا هیں؛ انہی سے شعر ترکیب پاتا 
ے! اول تو هر خیال اظہار کے قابل نہیں ہوتا۔ حقیقی شاعر یه نہیں کرتا 
اور نە اسے کرنا چاہی ۓکه جو خیال ذھن میں آیا اہے جھٹ سے نظم کر دیا۔ 
شاعر بھی انسان ھی ھوتا ے۔ اس کے دل و دماغ میں بھی ھر طرح کے برے 
بھلے خیالات آۓ رهتے ہیں ء -۔ شاعر کو اس کا شعور اور تمیز ھونی چاھئے 
ک ەکونسا خیال قابل اظہار ے۔ اورکونسا نہیں ے دوسری چیز یہ کہ جو 
خیال قابل اظہار ے اسے کس پیراۓ ہیں ظاھر کیا جاۓ۔ اگر خیال و اظہار 
اور فکر و بیان میں ربط و ھم آھنگی نہ ھوہ تو بلند ہے بلند لطیف ہے لطیف 
اور نازک سے نازک خیال کی لطافت و ناز کی غارت ہو جاتی ہے؛ اوراس کا حسن 
خاک میں مل جاتا ے۔ بیان و اظہار ھی ہے شعر میں قوت؛ جانء دل کشی 
اور تاثیر پیدا مویق ے۔- 





'کوئی شک نہیں رمزیت و اشاریت شاعری کا حسن ہے؛ جو لطف اجال میں 
ے وہ تفصیل میں کہاں؟ لیکن زبان اور اظہار و بیان کے اسلوب پر پوری طرح 
قدرت نہ هوۓ سے کسی رمز و کنایه اور اشارہ ''سہہم؛؛ بن جاتا ے! شعرو 
ادب کا الف الجھاؤ میں نہیں ساجہاؤ میں ے۔ شع رکو لغز و معمه بنا دینا شاعری 
کا کل نہیں بہت بڑا نقص ے۔ الجھی ھوئی فکر کے ساتھ ساتھ اظہارو ببان بھی خط 
شکسته کی طرح جگه جگە اکھڑا هوا اور ژولیدہ هو تو اس قسم کا شعر وجدان 
کو شدید ضیق ہٍں مہتلا کر دیتا ے ! ایسا شعر سٹکر اور پڑ ھکر طبہعت میں بڑی 
گھٹن ہوتی ے۔ شعر کا دقیق و نازک ھونا یقیناً خوبی کی بات ے۔ مکر شعر کا 
گنجلک هونا کوئی خوبی کی بات نہیں ء بلکە شعر کا عیب ے۔- 


اقبال کے ان خیال و اظہار میں ربط و آھنگی کی معراج نظر آتی هھ؛ 
جیسے اس عروس فکر و تخئیل کے لۓ الفاظ کا ٹھیک یہی پیرھن موزوں تھاء 
اقبال کے افکار کسقدر نازک اور عمیق ہیں۔ لیکن اسلوب بیان ۓ اس نازکق 
و عمق کو اس قدر سلیس و رواں اور دلکش بنا دیا ےہ کہ اس کے مطالعہ سے 
وجدان کو فرحتِ و آسودگی حاصل ہوتی ے۔ اظہار و بیان میں نزاکت ہے؛ مگر 
الجھاؤ نہیںء فکر میں گہرائی ہے لیکن یہ گہرائی ”المعنی ی بطن الشاعر؛؛ 
نہیں بننے پائی! 


اقبال کی شاعری میں موضوع کے اعتبار سے آھنگ بدلتا رہتا ے۔ اس کا 
فن کنہیں شعلہ ہے کہیں شبنم ھے؛ کہیں شاخ کل ے؛ کہیں تلوارر ے۔ 


ہ۳ 


وہ آتش نوا مغنی بھی ےء اور دلوں کو دھڑکا دینے والا رجز خواں بھی! اور 
سب سے بڑھ کر یه کے اقبال کے فن میں عظمت و شکوہ کے ساتھ تتدیس 
و عصمت پائی جاتی ے؛ جس سے نوجوانوں کک خنوتوں اور تنہائیوں کو پاکیزگی 
ملتی ے۔ یه بات میں نۓ خاص طور پر اس لئے کہی ہے کہ شاعری کا عام 
مزاج یہ ہے کہ اس سے نوجوانوں کی راتوں اور خلوتوں کو چٹخارے ملتے ہیں ! 


دوسری زبان کے شعر کا اپنی زبان میں ترجمہ؛ اس انداز کے ساتھ که 
اصل شعرکی تمام خوبباں بای رهیں ء بڑا دشوار کام ہے۔ اردو زبان میں شاعروں ے 
رباعیات خیامء شکتتلا دیوان حافظ؛ مثنوی مولانا روم یہاں تک کہ قرآن کریم 
تک کو منتقل کر دیا ے؛ مگر ان منظوم تراجم میں عام ظور پر- 


دندان تو جمله در دھائند 


کا رنگ پایا جاتا ے۔ مولانا ظفر علی خاں ۓ قرآن کی ایک آیت ( یریدون 
لیطفئوا نور اللہ بافواهھم واللہ متم نورہ ولوکرہ الکافرون) کو اردو میں البنهہ 
اسقدر حسن و خوبی کے ساتھ مننقل ٹرمایا ہے که یہ شعرہ 


نورخدا ہے کٹری حرکت پے خندہ زن 
پھونکوں ہے یه چراغ پجھایا نہ جائیکا 


ترجسه کا مثا ی شاہکار بلکە نقش دوام بن کر وہ گیا عے! 


اقبال ۓ''بال جبریل؛؛ کا سرنامة سنسکرت کے مہا کوی بھرتری ھری کے شعر 
کو بناکر ے تعصبیء وسعت ظرفء علم دوستی اور فنی اخوت کی ایک مثال 
قاع کردی۔۔ 


پھول کی پتی سے کٹ سکتا ےہ ہیرے کا جگر 
مرد ناداں پر کلام نرم و نازک ے اثر 


یه ترجمہ نہیں ترجمه کا معجزہ ے؟ اردو دنیا کے لۓ بھرتری ھری ایک 
گمنام شاعر تھاء مگر اقبال کے اس شعر ۓ بھرتری ھری کو اردو دنیا میں 
شہرت دوام عطا کردی۔۔ 


۳۹ 


اقبال کی شاعری کا آغاز غزل سے ہوا ھےء اسی لئے اقبال ے اہنے 
دور کے سب ہے بڑے غزل گو جہاں استاد داغ دھلوی سے مشورۂ سخن کیا 
مشورت و قلمذ کا یہ زمانہ بہت مختصر رہا۔ اقبال کی نومشقی کی غزلوں کے تیور 
بتا رےٗ تھے کهہ اس شاعر کو مستقبل میں روایتی غزل گو شاعر نہیں بلکهھ 
کچھ ”اوں؛ بننا ے! مگر کہا بنتا ے؟ اس کا اندازہ اقبال کے اسناد داغ ہق 


بھی نه تھا! 


اقبہال پر آغاز جوانی میں شعر گوئی کا ایک ایسا دور بھی گزرا ے۔- 
گرم ہم پر کبھی ہوتا ہے جو وہ بت اقبال 
حضرت داغ کے اشعار سنا دیتے ہیں 
اور 
میں ۓ کہا کەہ ے دھنی اور کالیاں! 
کہنے لگے کہ بول ذرا منہ سنبھال کے 
تصویر مر ۔ےۓ مانگی تو ھنس کر دیا جواب 
عاشق ھوۓ ہو مم تو کسی ے مشال کے 
بگڑے حیا لہ شونئی رنتار سے ککہیں 
چلتے نہیں وء اپنا دو بئثه سنبهال کے 
شعر گوئی کے اس عہد طفولیت میں بھی اقبال کے ایسے شعرت- 
مویق سمجھ کے شان کرٹی نے جن لئے 
: قطرے جو تھے ہرے عرق انفعال کے 





هو ٹگنتہ ترے دم ہے جمن دھر تمام 
سیر اس باغ میں کر باد سحر ی صورت 





حالِ د ل کس ہے ٢ہوں‏ اےلذت افشاے راز 
ایک بھی اس دیس میں محرم نریں سلتا مجھے 
اقبال کے شاعرانه ستقبل کا اتا پتنا دے رے تھے 
رسالہ ”خدنگ نظرہ (م. ۹ ء) میں اقبال کی ایک غزل شائع ہوئی تھی۔- 
جس کا مقطع ہے 


نادر و نیرنگ ہیں اقبال میرے ہم صفیر 
سے اسی تثلیث نی التوحید کا سودا مجھے 


شاعری کے اس بچین میں اقبال نادر کاکوروی اور میر غلام بھیک نیرنگ 
کو اپنا شم صفیر سمجھتا ہے ۔ مگر اقبال کی شاعری جب جوان ہو جانی ہے 
تو روح القدس اقبہال کو اپنا ھم صغیر نظر آتا ے؛ اور بچپن کی شاعری کے ساتھی 
اور نواسنچ منزلوں پیچھے رہ جاۓ ہیں۔ اقبال کی شاعری کا پہلا نقش تدم 
نہ جاۓ کتنے شاعروں کی آخّری منزل ے! 


ایک شہسوار کو بچپن میں گھٹنوں چلنا پڑتا ےء اور ایک فصیح اللسان 
اور آتش بیان مقرر بھی عہد طفولیت میں تتلا تتلا کر باتیں کرتاے۔ اسی طرح 
اقبال کی شاعری کا بچپن بھی بولنے اور چلنے میں؛ اس طرح کے تتلاۓ اور 
گرۓ پڑۓ سے خال یىی کس طرح رہ سکتا تھا :۔- 


شجر ہوں گری مجھ پہ برق محبت ‏ ہرا ھوگیا ہوں پھلا چاهتا ھوں 
نہ آےۓ همیں اس میں تکرارکیا تھی مگر وعدہ کرے هوۓ عارکیا تھی 


یه شعر اسی دور طنولیت کی یادٴٹار هیں۔۔- 


بڑے ھوکر اقبال کے اندر ایک فکری ولوله پیدا ھوا۔ پری وشوں کو 
تاکنے جھانکنےء حسینوں ہے میل جول بڑھاۓ, اور معشوقوں کی گلیوں کی خاک 
چھاننے کا نہں۔-بے ولوله تعمیر و اصلاح اور انقلاب و حرکت کا ولوله تھا۔ 
ایک طرف اسلام کے غالب ہوۓ کی نطرت کا اقبسال ۓ مطالعه کیا۔ دوسری طرف 
ملت اسلامیهە کی زبوں حالی اور مظلومیت و ابتری کو دیکھا۔ اس ولوله اور 
اس احساس و درد ۓ اقبال کے کاروان فکر و نظر کا رخ ھی موڑ دیا۔ غزل 
اس ولوله اور اجباس کی کہ نہاں متحمل ہو سکۃ کتی تھی : 


اقسال اگر صرف غزل گوئی پر قناعت 'کرتا تو اسکی شاعری مر کی شاعری 
کی طرح ”؛ اور غالب کی شاعری یک مائند ” وام؛؛ بن سکتی تھی مگر۔ وہ اردو 
اذ کے لئے دلیل راہ آنھ بنتی ‏ 


غزل گوئی کے ک مشق ے اقبال کے فن کو یه فائدہ پہنجنایا که اقبال 
کو لفظوں کے ٹھیک طور پر برتنے کا ملکهە اور سیتقه آگہا ۔ لفظوں میں نرمی 


۲۴ 


بھی ہوق تے اور گرمی بھی وہ آتش مزاج بھی هوۓ ہیں اور شبنم طبع بھی۔ 
اس نرمی گی اور آتش مزاجی و شہنم طبعی کو کس طرح کام میں لایا جاۓ؟ 
شعر میں لفظوں کے درو بست ہے نغمگی کسطرح پیدا ھوق ے؟ کس کوتاھی 
کے سبب شعر کی قبا میں چھول اور سلوٹیں پیدا هو جاتی ھیں؟ تنافرہ ضعف تالیفء 
ٹر گریگی اس قسم کے عیوب ہے بچنے کے لئے کس احتباط کی ضرورت ے؟ 
اس مشق ۓء مطااعمه ےۓ) تجربه ۓ, اقبال کے فن کو تق و پختگی اور اس 
کے جوھر طبع کو برانی عطا ی! 





اقبال بلوغ فکر ھ یکیساتھ رواینی غزل گوئی سے دامن ”نشاں نظر آتا ے۔ 
مر تغزل جو اسکی شاعرائہ فطرت بن چکا تھا؛ اس کا رجاؤ اس کے فن کے آخری 
شاھکار تک میں پایا جاتا ے؟ پھر بھی غزل گوئی کے اس دو رکا یه شعر- 


ترے عشق کی انتہا چاہتا ھوں 
مری ساد کی دیکھ کیا چاھتا هوں 
سیکڑوں غزلوں ہر 


بھاری ے! 





اردو غزلگوئی کا پہلا موڑ غالب کا یه شعر ے۔- 





فریادی ےہ کس کی شوخی تحریر کا 
کاغذی ے پیرھن ھر پیکر تصوبر کا 
ساؤور دسرا موڑسے 
اقبال کے یه اشعار میں :۔ 
کبھی اے حقیقت مننظر! نفظر آ لباس غثاز میں 
که ھزاروں ۔جدے تڑپ رع ہیں مری جبین نیاز میں 


نە وہ عشق میں رهیں گرمیاں نە وہ حسن میں رھیں شوخیاں 
نە وہ غزنوی میں مذاق تھے نہ وہ خم ہے زلف ایاز میں 


ان شعروں کو سنکر عوام ھی نہیں خواص تک چونک پڑے کہ ولف دکنی سے 


٘۳۲ 


لیکر امیر و داغ تک یە آھنگ تو کسی کو نصیب ھی نہیں هوا۔ یہ تو ”لےء؛: 
ھی دوسری سے اور یه لب و لہجہ ھی سب سے ختلف ے! اور پھر یه آھنک 
اور لب و لہجه ان شعروں :-- 


اگر کجروہیں انیم آسماں تیرا ہے یا میرا 
جھے فکر جہاں کیوں هو؛ جہاں تیرا ےیا میرا 
توڑ ڈالے گی یہی خاک طلسم شب و روز 


گرچه الجھی ہوئی تقدیر کے یپچاک میں ے 








تغزل میں ایک ایسا نادر عجیب اور خوشنگوار انقلاب پیدا 
"کڑنا ہے جسکی نظیر اردو کیا فارسی شاعری میں بھی نہیں ماتی! 


'غزل'' عری میں کہتے ہیں عورتوں ہے باتیں کرےۓ اور ان کے حسن و 
جال کی تعریف کرۓے کو؛ ”غازل؛ء کے معنی ہیں عورت ہے بات کرنا اور 
پھسلانا۔۔۔۔''الغزل؛؛ عورتوں کے ساتھ کھیل کود۔_-۔اقبال کی غزل میں نە تو 
عورتوں سے ہمکلامی ہے نہ ان کو اپنی طرف مائل کرۓ کا داعیهہ ےء نہ 
ان کے ساتھ لہو و لعب اورکھیل کود ے۔ اقبال کا تغزل فطرت ہے دمکلامی 
اور انسانیت ہے خطاب ہے اقبال کا تغزل عشی بازی اور ھوسنای نہیں سکھاتاء 
اس میں نہ تو عورتوں ہے چھیڑ چھاڑ ہے اور نہ رقیبوں ہے جنک و جدال ےء 
اقبال کا تغزل عورتوں سے آنکھیں لڑانا نہیں ء بلکە آنکھوں کو غیرت و حیا 
کے بار ہے جھکانا سکھاتا ے؛ کہ بدکاری کے فنده کا آغاز نظارہ و نکاء ھی نے 
ھوتا ے۔ عشق بازی کے چڑٹخاروں کا سہارا لئے بغیر غزل ایک قدم نہیں 
چل سکتیء اس حمام میں بڑے بڑے پا کباز اور سنجیدہ شاعروں تک کو یم برھنه 
ھونا بڑا ے۔ مگر اقبال کا تغزل عصنت و تقدیس کے سای میں شوذیاں دکھاتا 
ہے۔ اور شریفانه جذبات کو چوٹتا ے ! عام غزل گوؤں کی صف میں اقبا لکو 
کھڑا نہیں کیا جا سکتاء کہ اس کا تغزل سب ہے جدا کالہ شان اور منفرد 
آفنگ رکھتا ےس 
اتال کے محاسن نن کو چند صفحوں ہیں نہیں‌سمٹا جا سکتا ۔ اس کے 
ایک ایک گوتےهہ پر پوری تاب لکھی جا سکتی ھے! افبال کے فن کا ذکر 
ڑے ھی 'دامان لگه تنک گل حسن تو بسیارٴء ہے سابقے پڑتا ےا 





میں اقبال کے اشعار ی پنی اور معنوی خوہبوں کی طرف اشارہ کرۓے ھوےۓ 


"۳ 


یا رب ای ساغر البریز کی ہے کیا عوگی 

ادف ملک تا ے خظ ائندا ‏ ول 
سب ہے ڑی خوں تو اس شعر میں یہ ہے کہ ”'ساغر؛؛ ” 
پمانہ؛ء جسے استعاروں کے باوجودء ذھن اس شراب کی طرف متنقل نہیں هھوتا جو 
بھٹیوں پرزکھینچتی اور شراب کی دکانوں پر بکتی ے۔ پھر ”'خط بیالهٴ دل؛؛ کو 
”'جادۂ ملک بقاءء کہکر شاعر ۓ دل کی اھمیت : افادیتء وسعت اور فعالی ت کو جس 
شاعرانہ حسن وخوبی کے ساتھ واضح کیا ےء اس پر جتنا غور کیجۓے. دل و 
دماغ کو اتنی ھی بالیدگی اور نشاط حاصل ھوتا ے ۔- 


'ے؛؛) اور ”'خط 


آڑا لی قمریوں ۓء طوطیوں ےۓء عندلیبو دے 
جمن والوں ۓ ہلکر لوٹ لی طرز فغاں میری 


اس مضمون پر غالب کا یه شعر یقیںاً نقش اول کی حیثیت رکھتا ےے۔- 


مین ہین میں کیا گیا گزیا:دبستان کھل گیا 
بلبلیں سٹکر مرے نالے غزلخواں ہو گئیں 


مگر اقببال ۓ جس پیراۓ میں اس مفہرم کو ادا کیا ھے؛ اس نۓ مضمون میں 
نیا پن پیداکر دیا ے ۔ مصرعه اولی کس قدر متر ہم اور شگفته ھے ! 


شکتی بھی شانتی بھی بھکنوں کے گیت میں ے 
دھرق کے باسیوں کی سکتی پریت ہے 


میں ۓ اقبال کے اس شعر کو خاص طور سے اس لۓے منتخب کیا ے کہ بعض 
اردو شعراء گیت اور دوے بھی کہنے لکے ہیں مگر هندی کے ھلکے پھلکے 
شعروں کے ساتھ فارسی اور عربی کے الفاظ لاکر اپنے کہے ہوۓ بولوں کو 
'آدھا تیتر اور آدھا بٹیرںء بنا دیتے ہیں؟ اقبال ۓ کس سلیقه کے ساتھ ھندی 
شہدوں کے موتیوں کی سچ مچ مالا پرو دی عے! 


واعظء صوفء ہلا اور زاھد پر طنز و ت:قید شاعری کا موضوع رھا ےء حافظ کا 
مشہور شعر ے :۔- 


بریں 


به زیر دلق مرصع کمندھا دارند 
دراز دستی این کوتہ آستیناں بین 


غالب ۓ اس مضمون کو اور ترق دے دی : 
' 
ز نہار ازان قوم نہ باشی کہ فریند 
حق را بہ سجودی و نبی را بە درودی 


لیکن اقبال کا یه شعرع۔۔ 


بہت باریک ہیں واعظ کی چالیں 
لرز اٹھنا سے آواڑ اذاںن سے 


فسیانی نزاکت کےہ اعتبار ہے اپنی جگه اس قدر منفرد ہے کے شاید ھی کوئی 
شعر اس کا حریف ہو سکے۔ '”'دلق مرصع؛؛ میں چھہی ہوئی کمندوں اور درود وسجود 
کا فریب نظر آ سکتا ے؛ مگر آواز اذاں سنکر ارز اٹھناء ایک ایسی باریک چال 
تلبیس ابلیس؛؛ کے مصنف اور عابدوں؛ زاهدوںء واعظوں اور صوفیوں 
کے دلوں کی چوری پکڑےۓ والے علاسه ابن جرزی بھی اس ہے دھوکا کھا سکنے 


ری سم 





و ر وکۓ؛؛ ک5 کی جگه ”'تھامءء لاکر شاعر ۓ؛ شعر میں کتنی قوت اور جان پیدا 
"فردی ۔ خام کاروں کو پخته کار بننے کی تلقین جس انداز میں کی گ۶ ہے یہی 
اقبال کے 'ائن٤؛‏ کا کال ہے 

اپر نیساں! یه تنک بخشی شٹم کب تک 

مرے! 'کہسار کے لالے ہیں تنہی جام ابھی 


شعر میں افظوں کا درو بست اتنا حسین ھے کهہ پڑھنے میں زبان حلاوت محسوس 


کرق مے! 


١--کتاب‏ میں ۶ 


ہے (زمق) 


مرے)ء لکھا ہے لیکن شعر میں تریم ”'میرے)ء سے پیدا هوتا 





پھر باد بہار آئیء اقبال غزل خواں هو 
غنجدے اگر؛ کل ہو؛ کل ے توگلستاں هو 


یہی وہ مقدس تغزل ے جس کے سامنے غزل کی اباحت شرما سی جاتی ھ۔- 


مری مشاطگی کو کیا ضرورت حسن سعنل کى 
کہ فطرت ود بخود کرنی ہے لاله کی حنابندی 


اردو کے کسی قدعم شاعر کا بہت مشہور شعر ے۔- 


تکاف سے بری ےہ حسن ذایق 
قباۓ گل میں؛ گل بوٹا کہاں ے 


مگر اقبال کے شعر کے آگے یه شعر ایسا ھی ہے جیسے کسی تنومند حسین 
و وجمه سرہ قد کے آگے کوئی بالشتیا ( قزم 0۷۵771) 





گداۓ میکتم ی شان ے نیازی دیکھ 
بپہنچ کے چشمہ حیواں پە توڑتا ے سبو 


”'ے نیازیءء کی حقیقی شان اسی وقت ظاہر ہوی ھے؛ جب دسٹرس کے باوجود 
کسی چیز کو نظر انداز کر دیا جاۓ اور اس ہے فائدہ نے اٹھایا جاۓ- 


عشق ک5 ک تیغ جگر دار اڑائی کی ہے 
علم کے ہاتھ میں خالی ھے نیام اے ساتی! 


اگر یوں کہا جاتا کە علم جامد بن کر رہ گیا ے؛ تو یه ایک واعظانه بات 
ہوتی۔ اقبال ۓ علم کو نیام اور عشق کو تیغ جگر دار ؛ دونوں کے فرق 
اور وظیفه عمل ( ەەنا٥00ا۴‏ ) کو واضح کر دیا کە عشق اور ولوله کے بغیر 
تنہا علم ایک خالی نیام ے۔۔- 


اچھا عے دل کے ساتھ رھے پاسبان عقل 
لیکن کبھ یکبھی اہے تنہا بھی چھوڑدے 


میں 


دنیا کی هر زبان کے اچھے شعروں کا انتخاب کیا جاۓ تو اقبال کا یه شعر 
یقیاً اس انتخاب میں جگەه پاۓ گا۔۔ 


نہیں ہے نا امید اقبال اپنی کشت ویراں ہے 
اگر مم ہو تو یہ سٹی بڑی زرخیز ھے ساق 
اور یه مٹی اشک صبح گػاھی یا خون دل ھی ہے ممناک ھوسکتی ے! 


تو ے عیط بیکراں؛ میں هوں ذرا سی آب جو 
یا مجھے ھمکنار کر؛ یا مجھے بیکنار کر 


کتنی اچھوق اور پا کیزہ تمنا ۓے! مصرعلهہ انی میں !ھمکناںء ون27 کنارء 


کی صوتی تکرارر ۓ کس قدر نغمگی پیدا کردی۔۔_ 


عروج آدم خای سے انم سہے جاتۓ ہیں 
ک یھ لوگا وا غا ید اب نو نک نے 


شعر کیا ہے ”آیت؛ ے!ستخیل نادر و بدیع اور اظہار اس ہے زیادہ حسین 
و جمیل ! 


نہ اٹھا پھر کوئی روسی عجم کے لاله زاروں ہے 
وھی آب و گل ایراںء وھی تبریز ہے ساق 


کہنا یه تھا کہ خاک عجم ہے پھر کوئی روسی جیسا انسان پیدا نہ ہو سک 
مگر اقبال ۓ اس خیال کو جن لفظوں میں ادا کیا ے؛ ان کے حسن لطافت 
پر وجدان درود پڑھنے لگتا ے۔۔ 


ستیزہ کار رھا سے ازل سے تا امروز 


چراغ مصطفوی سے شرار بو لہبی 


حق کو ”'چراغ مصطفنویءء اور باطل کو ”'شرار بو لہہیءء ہے تشبیه دیکر 
شعر میں کسقدر واقعیتء لطف اور شکوەہ پیدا کر دیا! پھر حق کو ”'چراغ؛ء 
کہا اور باطل کو !'شرارء اس فرق کی نزاکت شعر کے دوسرے حاسن پر مستزاد! 


۳2 


پھر ”''بو لہب؛؛ کی معنویت کے ساتھ لفظ ”'شرارء کی مناسبتء یه تجنیسں معنوی 
نور علی نور! 
ایک ہوں مسلم حرم کی باسبانی کے لے 
نیل کے ساحل ہے لیکر تا 
جو کریگا امتیاز رنگ و خوں مٹ جائیکا 
ترک خرکاھی هو یا اعرابی والا گہر 


بخاک کاشغر 











امت مسلمه کی وحدت و اتحاد و یک جہتی پر یه شعر الہام کے حدود کو چھو 
رما ے۔۔ 


سسلاں کو سسلاں کر دیا طوفان مغرب ےۓ 

تلاطم ھاۓ دریا می سے گوھر ی ہے سیرابی 
ظالم کا ظلم اور باطل کی شورش ھی سظنوسوں اور حق پسندوں کو بیدار کرق اور 
انھیں حوصله مند بناتی ہے۔-مصرعہ انی میں تشبیه کتننی مکمل اور 
تام ے۔۔ 


اگر عثانیوں پر کوہ غم ٹوٹا تو کیا غم ے 
کہ خون صد ہزار انجم سے ہویق ہے سحر پیدا 


مصرعه انی اردو زبان و ادب میں ضرب المثل بن چکا ے! 


حنا بند عروس لالہ ےہ خون جگر تیرا 
تری نسبت براھیمی ہے معار جہاں تو ے 


حنا بندی۔تعروس لاله۔خون جگرسسععار و براھیم؛ اقبال کی پسندیدہ 
اصطلاحیں۔ ہیں ان اصطلاحوں سے اقبال شاعری کے شالامار اور ادب کے 
تاج عل تعمیر کرتاے۔ ۱ 


میان شاخساراں صحبت مرغ چمن کب تک 

ترے بازو میں سے پرواز شاعین ةہستانی 
گاں آباد ہستی میں یقیں مرد مسلإں کا 

بیاباں کی شب تاریک میں قندیل رھبانی 





٣۸ 


پہلے شعر میں مرد موسن کو حرکت عمل کا پیام دیا گیا ےء اور دوسرے 
شعر میں بتایاے که کاننات میں اسکا مقام اور کا م کیا ے ''میان شاخساراں۔۔۔ 
”'شاہین ہستانیء)۔۔۔ُ؟لگاں آباد ہستیءء۔۔۔!'قندیل رھبانیءء ان ترکیبوں کے 


حسن اورشکوہ کو 








جہاں میں اھل ایماں صورت خورشید جیتے ہیں 
اإدھر ڈوے آدھر نکلے؛ آدھر ڈوےء ادھر نکلے 


اس شعر میں مظلوم و ہامال سسلانوں کے شکستہ دلو ںکو تھامنے اور جوڑۓ ک 
کتنی قوت بائی جانی ے! 


نظر کو خیرہ کرتی ہے چمک تہذیب حاضر کی 
یہ صناعی مگر جھوۓ نگوں کی ریزہ کاری ے 


”'جھوۓ نگوں کی ریزہ کاری؛ء تہذیب حاضر کی ظاھری چمک دہک پر کسقدر 





تتی ہے جنت بھی جہنم بھی 
به حا اپنی‌فطرت میں نە نوری ہے نە ناری ے 


ایسے ھی شعروں پر ”'جزویست از پیغمبری؛؛ کی سثل صادق آنی ے! 


شکوہ عید کا منکر نہیں ہوں میں لیکن 


قبول حق ہیں فقط مرد حر کی ٹتکبیریں 


مظلوم و مقہور مسلانو ں کو کس سوثر انداز میں غیرت دلائی ے؟ شعر کے تیور 


کت تیکھے ھیں۔- 


عبث ہے شکوۂ تقدیر یزداں تو خود تقدیر یزداں کیوں نہیں ے 


جبر و قدر اور تقدیر و تدببر کے مسائل کتنے الجھے ھوۓ اور متنازعہ فیە 
ہیں ! اقبال ۓ سسلا ن کو ''تقدیر یزداںء؛ کا درس دیکر اور اس منصب کا سزاوار 
بناکر ””تقدیر؛ کی دینی حیثیت کو بھی نہیں چھیڑا اور ”عمل و حرکت؛ ک 
ضرورت اور اعمیت کا بھی اظہار کر دیا۔۔۔۔۔! نہ جاۓ کتنے بعر کے سر کرۓۓے 


۳۹ 


اور کتنے طوفانوں سے گزرۓ کے بعد ہی کوئی شخص ”تقدیر بزداںء 
بن سکتا ے۔ 


حفاظت پھول کی مکن نہیں ہے اگر کانٹے میں هو خوۓ حریری 


خود یکو ناموس اور عزت وعفت کی حفاظت کے لئے سخت بلکه درشت بننے کی 
ضرورت ہے۔۔۔اس خیال کو اقبال ۓ کین دل نشیں انداز میں ادا کیا اے 
”'خوۓ حریری؛ء کی لففی تر کیب اس شعرمیں نگینە کی طرح دمک رمی ے۔۔ 


باق لە رھی وہ تری آئینه ضمیری اے کشتهہٴ سلطانی و ملائی و پیری 


”'آیںه ضمیری؛؛ ھی ۓ شعر کو بہت کچھ چمکا دیا تھا مصرعہ انی میں 
صنعت ایجاز ۓ اس کے حسن کو اور دوبالا کردیا۔- 


ابلیس اپنے مشیروں سے کہتا ھے :سم 


مست رکھو ذکر و فکر صبح کاھی میں ائے 
پخنی آثر کردو ماج اخانقای' میں اعم 


”مزاج خانقای؛ء پر اس طرح کی طنز کر کے کە ابلیس اپنے اخوان اور مشیروں کو 
تاکید کرتا ہے کہ سسلان میں جو مزاج خانقاھی پیدا ہو گیا ے؛ اسے 
پخده تر کر دیا جاۓ اقبال ۓ اس طلسم کشف و مراقبه پر شاہ ضرب لکادی۔ 


صاحب ساز کو لازم بے کہ غافل نه رھ 
کاے کاعے غلط آھنگ بھی ھوتا ھے سروش 


اس شعر میں ؛”'غلط آھنگ؛ کا حسن آھنگ دیکھئے! اس نغمه طرازی کے 
پردے میں یه پیغام دیا گیا ے کہ دل کی حالت سے آدمی کو ایک لحظه 
کے لئے بھی غافل وے خبر نہیں رھنا چا ہئے! 


میں جانتا ھوں جاعت کا حشر کیا ھوکا 
مسائل نظری میں الجھ گیا ہے خطیب 


یه شعر عمل و حرکت کا پیغام ے؛ اس میں طنز ے فلسفه و کلام الہیات و 
تصوف کے مسائل اور فقہ کی اس مغروضہ جزیات پر جس کا عمل سے براۓ نام 
تعلق ہوتا عے! اس شعر کی معنویت ''مسایل نظری؛ء میں اس طرح جھلک رھی 
سے جیسے سوتی میں آب! 


گزر جا عقل ہے آگے کہ یه نور چراغ راہ ےہ منزل نہیں مے 


اقبال ۓ عقل کی ضرورت و افادیت کی کہیں نفی نہیں کی۔ ہاں! اس کو حکم 
اور رھبر کامل نہیں مانا۔ عقل منزل مقصود کی طرف رھنائی کر سکتی ےء وہ 
اندھیرے میں چراغ دکھا سکتی ہے مگر وہ ذریعہ ہے اصل مقصود نہیں ے۔ 
جس نے صرف عقل هی پر بھروسە کیا؛ وہ منزل مقصود تک نہیں پہونچ سکا! 


میرا نشیمن نہیں درگہە میر و وزیر 

مرا نشیمن بھی تو شاخ نشیمن بھی تو 
حمد و دعا کا یه وہ مقام ے؛ جہاں بندہ اپنے رب کو واقعی شہ رگ ہے بھی 
نزدیک تر حسوس کرتا ے۔۔ 


ہے دل کے لئے موت مشینوں کی حکومت 
احساس مروت کو کچل دیتے ھیں آلات 


یه وافعہ ے کہ سائنس جتنی ترق کرتی جا رھی ہے آدمی اتنا ھی ے مروت 
خود غرض آرام پسند اور آخرت فراموش هوتا چلا جارھا ے۔۔- 


جس کھیت ہے دھقاں کو میسر نہیں روزڑی 
اس کھیت کے ہر خوشہٴ گندم کو جلا دو 


اشتراکیت م رکر اگر کبھی زندہ ہوئی تو اس شعر کے سہارے زندہ ھوگی۔۔- 
یہی شیخ حرم سے جو چرا کر بیچ کھاتا ے 
گلیم بوذر و دلق اویس و چادر زھرا 


شیخ ى ریا کاری اور دنیا طلبی پر ایسا کاری وار شاید ھی کسی دوسرے شاعر ےۓ 
کیا ھو! مصرعہ ثانی ئن کے اعتبار ہے کسقدر جاندارے۔۔ 
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غلاسی کیا ےے؟ ذوق حسن و زیبائی سے محرومی 
جے زبا کہیں آزاد بندے ہے وھی زا 


غلامی اور حکومیت میں سچ مچ یہی ہوتا ہے که غلام اپنے آقا ىک 
نگاہ سے هر چی زکو دیکھتا اور اس کیدماغ ہے سوچتاے ! اس کی زندہ مثال خود ھم 
پاکستان اور ہندوستان کے مسإان یں کےە رقص و سرود؛ بت گری؛ مصوری؛ 
عورتوں کی ے حجابىء یه تمام چیزیں انگریز ک نگاہ میں خوب و زیہا تھیں ء اس لئے 
ھم بھی ان کی خوبی و زیبائی پر آج تک قریفته ھیں۔- 


ہے شبانہ کی سستی تو هو چکی لیکن 
کھٹک رھا ہے دلوں میں کرشمەہٴ ساق ٰ 


کار لائل نۓ اس قسم کے شعروں ے متائر ھوکر کہا تھا کە--'شعر مترم 
خیال ےء۔- 


چمن میں تلخ نوائی مری گوارا کر 
کہ زھر بھ یکبھ یکرتا ےہ کار تریاق 


عربی کی مشہور ضرب المثل ''الحق مر؛؛ کی شاعرانہ توضیح ! 


اس خاک کو اللہ ۓ بخشے ہیں وہ آنسو 
کرق ے چمک جن کی ستاروں کو عرقاک 


اقبال کا یه وہ انداز ببان ے؛ جو صرف اسی کے لئے مخصوص اور مقدر کر دیاگیا 
ہے ! 

کریں گے اھل نظر تازہ بستیاں آباد 

مری نگاہ نہیں سوۓ کوفه و بغداد 


پاکستان اسی شعرک باز گشت ے! 


آذر کا پیشه خارا تراشی 
کار خلیلاں حخارا گدازی 


۲٦ 


اس دور میں جے ''آرٹہء کہا جاتا ےء اس بت کے لئے یه شعر تیشہ براھیمی 
ا 
جے ! 


کھو نه جا اس سحر و شام میں اے صاحب ھوش 
اک جہاں اور بھی ے جس میں نہ فردا ے نہ دوش 


اس شعر میں اقبال ۓ ان فلسفیوں اور سائنس دانوں کے نظریہ کی تردید کی سے 
جو ”ماد؛؛ ھی کو سب کچھ سمجھتے ہیں اور جن کی نگاہ میں اس عالم 
آب وگل کے علاوہ اور اس کے بعد نہ کوئی دوسرا عالم ہے اور نه زندگی ےہ! 


چمن میں ثریبت غنجه ہو نہیں سکنی 
نہیں سے قطرۂ شبٹم اگر شریک :سم 


قطرہ شہنم کے مقابله میں نسیم سراہا حرکت وعمل ے؛ اس لے نسيم کی 
ےو ای سے سرت ھی نہیں پا سکنا! کال 
ۓ غلط کہا تھا ”'شعر کا راست مقصد انبساط ہے نہ که صداقت؛ اقبال کا 
یه شعر اسکے اس نظربه کو چبلنج کرتا ے-اقبال کے اس شعر میں 
نشاط و انبساط کے علاو صداقت و واقعیت بھی پائی جائی ے۔ہ 


پرندوں کی دنا کا درویش ہوں میں 
که شاہيں بناتا نہیں آشیانه 


اقبال رھبائیت اور بھکشووں اور برھمچاریوں کی زندگی کا بہت بڑا مخالف ے۔ 
اس شعر ہے کسی کو یه دھوکا نه ھوجاۓ که وہ ترک دنیا اور رھبانیت 
کا درس دے رھا ے! اقبال ۓ اس شعر میں فانحوںء کشورکشاؤں ء حوصله 
مندوں بلکەہ یوں کہئے صدیق و فاروق اور سلان و حیدر اور خالد و ضرار کے 
کرداروں کی طرف شاعین کے استعارے میں اشارہ کیا هے؛ کہ وہ دنیا پر چھا گئے 
اور قیصر و کسری کے تخت و تاج روند ڈالےء مگر دنیا ی چمک دہسک میں نه 
الجھے تاہین کو ”ہپرندوں کی دنیا کا درویش؛؛ کہکر اقبال نۓ اپنے فن 
کی نمائش نہیں کی۔ اس کا فن خود بخود اس طرح ظاھر ھوتا ےہ جسے پھول سے 





حوشبو اور چاند ہے روشنی۔- 


باغی مرید اپنے پیروں پر اقبال کی زبان سے یوں احتساب کرتۓ عیں۔۔۔- 


رب 
دنیا کی عشا ہو جس سے اشراق 
مومن کی اذاں نداۓ آفاق 
شعر کیا ے؛ نغمہٴ زبور ے!! سبحان اللہ! 


مری صراحی سے قطرہ قطرہ نئے حوادث ٹیک رھے ہیں 
میں اپنی تسبیح روز و شب کا شار کرتا ھوں دانه دانہ 


شعر کا یه آھنگ روح القدس کی تائید کے بغیر کہاں میسر آتا ے؟ 
روح ارضی آدم کا استقبال کرتی ہے :۔ 


سمجھے کا زىانہ تری آنکھوں کے اشارے 
دیکھیں کے تجھے دور سے گردوں کے ستارے 
تابید ترے جر تخیل کے کنارے 
پہونچیں گے فلک تک تری آھوں کے شرارے 


تعمیر خودی کر اثر آہ رسا دیکھ 





انسانی شخصیت کے کتنے پہلو ایک بند میں پیش کردۓ۔۔-پھر کسی مصرعه 
میں ڈزا سا جھول بھی پیدا نی ھوے پایا۔ هر ضرع تزلیے اغورت:پھلق داز 
هیرے کے سانند تابناک اور متناسب نظر آتا ے۔۔ 


اہلیسں-۔-۔۔۔جبریل سے کہہتا ہے ہس 


گر کبھی فرصت میسر ہو تو پوچھ اللہ ہے 
قصده آدم کم رنگیں کر گیا کس کا لہو 


جن صوفیاۓ ابلیس کو ”'موحد؛ء کہا انھوں ۓ ٹھ وکر کھائی! ابلیس کی شخصیت 
اور قرآنی تلمیح کو اقبال ۓ اپنے مخصوص انداز میں پیش کرکےہ کس قدر 
لطف پیدا کردیا۔- 


کیا صوق و ملا کو خبر میرے جنوں کی 
آنَ:کا:سر ذائن بھی ۔ابھی جاک ہیی رہ 
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صوف و ملا کی عافیت کوشی اور آرام طلبی پرکتنی فن کارائہ پھبتی چست ک ے؛ 
سر دامن کے چاک نه ہوۓ ۓء اس بات کو ظاہر کیا ہے کے صوفی وملا 
کو جنون محبت کی ھوا بھی نہیں لگی۔- 


سنی نه مصر و فلسطین میں وہ اذاں میں ۓ 
دیا تھا جسکو پہاڑوں ۓ رعشہٴ سیاب 


مصرعہ انی کے تیور دیکھئےء یه اسلوب بیاں اردو کے کس شاعر کو 
ھوا ے؟ 


خدا وندا! ترے یه سادہ دل بندے کہاں جائیں 


که درویشی بھی عیاری ے؛ سلطانی بھی عیاری 
درویشی اور سلطانی ب پر یہ چوٹ حقیقت سے کتنی قریب ے! 


صحبت پیر روم سے مجھ پە هوا یە راز فاش 


لاکھ حکیم سر بہ حبیب؛ ایک کلیم سربکف 


صرف حکمت و دانائی کی باتیں سوچتے رھنے ‏ ےکچھ نہیں ھوتا۔ زندگی کے معر ے 
جرات و سرفروشی ہے سر ھوۓ ہیں ۔ ؟'سر بە جبیب)) اور ''سر بکف؛؛ کی 
صنعت تضاد ۓ فنی اور معنوی طور پر شعر کو کس قدر بلند کردیا! 


سواد رونته الکبری میں دلی یاد آتی بے 
وھی عبرت؛ وھی عظمتء وھی شان دل آویزی 


شاعر ”سواد روبتة الکبری؛؛ کی جگه ”'فضاۓ روبته الکبری؛ء بھی کہ 
سکتا تھاء مگر ”سوادءء ۓ شعر نیں جو شکوہ پیدا کر دیا ”'فضاءء سے وہ بات 
کہاں پیدا ہو ؟ اقبال کے من کا یه پہلو خاص طور سے توجه کا 
مستحق ے کہ وہ موزوں ہے موزوں تر الفاظ انتخاب کر تا ے۔- 


گراں بہا ےہ تو حفظ خودی اس ہے ورنه 
گہر میں آب گہر کے سوا کچھ اور نہیں 
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موق کی آب ھی تو سب :کچھ ے؛ یہ جانی رھی تو موی میں کیا رھا؟ ای 
”آب؛؛ کو اقبال ۓ خودی سے تشبيه دیکر اخلاقی کا۔ایک کلیےه وضع کردیا۔-' 


عروس لالە مناسب نہیں ھے مھ سے حجاب 
کہ میں میم سحر کے سوا کچھ اور نہیں 


ڈبلوہ جے کور تھوپ ۓ شاعری کی تعریف ان لنظوں میں کی تھی۔۔ہااکے وه 
سمرت آفریں صنعت گری کا نام ہے؛ اس شعر میں ینہ صنعت کس حسن و زیبائی 
کیساتھ جھلک رھی ے! ہہ 
اسکندر و چنگیز کے ہاتھوں. سے جہاں میں 
سو بار.عوئیٰ حضرت انساں کی با چاک 
! ازلض سے 
نشهٴ قوت ے خطرناک 





انسانی تارج شاہد ے کہ اسی ”نشہ قوت و اقندارء ۓ-صفحہٴ ارض کو 
انسانوں کے خون ہے. رنگین بنایا هےء اور ظلم و ستم کے طرح طریح کے روپ 
صاحب نظراںء نشه قوت؛ اور خطرناک: ان لفظوں کے درو بت 





دھارے ہیں 
ےۓ شعر میں کتنی قوت اور حسن پیدا کر دیا! 


خرد ےۓ کہە بھی دیا لا اله تو کیا حاصل 
دل و نکاہ مسسلإاں نہیں تو "کچھ بھی نہیں 


امان زبان کے ساتھ ساتھ تصدیق قلب کا نام ے؛ دل و نہ اور سیرت و کردار 
کے نسپان بننے کے بعد ھی ”لا الهءء کا اقرار معتبر قرار پایا ے۔- 


الفاظ کے بیچوں . میں الجھتے۔ نہیں دانا 
غواص کو مطلب سے صدف ہے کہ گہر ہے؟ 


علم کلام اور منلطق و فلسفه کی کتنی موشگافیاں ہیں جو صدف کے خول سے 
آگے نہیں بڑھ سکیںء اور گوھر مقصود کو نہیں ہا سکیں۔ اقببال نۓ سامنے ک 
بات کہی ےء مگر.اس؛انداز میں کہی ہے کہ وجدان جھوسئے لگتا ے۔ 


ج ا 


حادثه وہ جو ابھی پردۂ افلاکں میں بے 

عکس اس کا مرے آئینهٴ ادراک میں ے 
یا مری آہ میں کوئی شرر زندہ نہیں 

یا ذرا سم ابھیتیرے غٰ خاشظاک میں بے 


پہلا شعر الہام ے اور دوسرا شعر پیغام ے! ”'شرر زندہ؛؛ ےۓ شعر کو اور زبادہ 
گرما دیا اور چمکا بھی دیا۔۔- 


قافلهٴ حجاز میں ایک حسین بھی نہیں 
گرد ے تاب دار ابھی گیسوۓ دجلە:و فرات 


الفاظ کی نشست سے لیکر معنویت تک اعجاز ھی اعجاز! 


حیا نہیں ہے زمانہ کی آنکھ میں باق 
خدا کرے کہ جوانی رے تری ے داغ 


مغرب زدگیء اشتراکیت زدگی اور ے حیائی کے اس دور میں یہ شعر سچ مچ۔ 
نواۓ سروش ھے ! 


حواص بت کا ات نکہباں ہو 
هر قطرۂ دریامیں ء د رباکی ے گہرائی 


جس دریا کے ھر قطرہ میں دریا رک گہرائی هو تو خود وہ دریا کسقدر گہرا هوکا! 
اس قسم کا ”ببان؛؛ اقبال کے ”اولیات: میں شامل ھے! قطرہ کو وسعت کے 
اعتبار ہے دریا, تو کہا گیا بے مگر قطرہ کو دربا کے برابر گمہرا کسی نےۓے 
نہیں کہا 


پلادے مجھے .بادۂ .بردہ سوز 
کە آتی نہیں فصل گلروز روز 


''بادۂ' پردہ سوزاء۔ ۓ ڈھنوں میں اس شراب کا جیے۔!؟ام, الخبائث؛ء کہا 
گیا ارد بی کت تھی ایل ھیام سس خازہ اف ور اک اتارنے 
کسقدر سلیس و رواں ے اور ساتھ ھی شگفته بھی! 


ہ۰ 


اٹھا ساقیا! پردہ اس راز سے 
لڑا دے مولے کو شہباز نے 


”عولے؛ ےء شعری ندرت وا کت میں اور پر لگا دۓ! 


گیاء دور سرمایهە داری گیا 
ماشا دکھاکر سداری گیا 


”'مداریءء۔۔-یہ لفظ نظیر اکبر آبادی کے کام کا تھاء مگر اقبسال ۓ جس مقام پر 
اس لفظ کو استعمال کیا ہےء اس کے سبب یہ شعر عوامی, بلکە غیر فانی بن گیا۔۔۔۔_۔ 
مولاء مداری؛ پاپی؛ شکتی جیسے هندی لفظوں کو اقبال ۓ جس قدر موزونیت 
کے ساتھ استمال کیا ےء اس نۓ اس کے فن میں بڑا تدوع پیدا کر دیا ہے 


زسانه که زیر ایام ۓ 
دسوں کے الٹ پھیرکا نام ہے 


جو کوئی اقبال کی زبان پر طنز کرتا ے؛ ایسے کور ذوق اور ے رحم و غلط 
اندیش نقاد کو اقال کے اس قسم کے شعر چیلنچ کرتۓ ہیں کہ فکر و تخیل 
کی معراج کیساتھ؛ اقبال کے یہاں زبان کا لطف بھی ملتا ے ! 


بتوں سے تجھ کو امیدیں خدا سے نوىیدی 
جھے بتا تو سہی اور کافری کیا ہے 


اس شعر کی روشنی میں مسپان اپنے احوال کا جائزہ لے کر دیکھیں اور توب و 
انابت کے بعد احتیاطا تجدید ایمان کرلیں۔- 


فلک نۓ ان کو عطا کی سے خواجگی کہ جنھیں 
خبر ہہیں روش بنده پروری کیا ےہ 





فارسی کے مشہور مصرعه کە خواجہ خود روش بندہ پروری داند-سس ہیۓ 
فائدہ اٹھاۓ ھوۓ؛ اقبال ۓ دور حاضر کے نہ جاۓ کس کس صاحب اقتدار کی 
”سلطانی و خواجگیء؛ کو ے نقاب کر دیا! 


۹ 


بیاں میں نکتهٴ توحید آ تو سکتا ے 

ترے دماغ میں بتخانه هو تو کیا کہئے 
سنکرین خدا کے دماغ و عقل اور فہم و بصیرت پر یه شع رکتنی سچی اور واقعی 
طنز ےے! 

ڈھونڈھنے والا ستاروں کی گزر کاھوں ں١‏ 

اپنے افکار کی دنیا میں سفر کر نه سکا 


آج کی دنیا میں یہی ہو رہا ےہ کہ انسان خلاٴ میں سفر کر چکا ھے اور چاند 
ستاروں میں پہنچنے کی تیاریاں قریب قریب مکمل ہو چکی ہیںء مگر وہ خود 
اپنی سیرت و کردار کی تعمیر سے غافل ہے ! 
فروغ مغربیاں خیرہ کر رھا ہے تجھے 
تری نظر کا نگہہاں هو صاحب مازاغ 
اقبال کا یہی وہ فن ے؛ جہاں وہ تمام شاعروں میں متاز و منفرد نظر آتا ے۔ 
سنجیدہ اور باوقار انداز میں کتنی بڑی بات کہی ے! اس شعر میں 
”صاحب مازاغ ؛۔۔-۔-یعنی صاحب معراج ( صلی القہ عليه وسلم) کے اقباع کی تلقین 
کتنے موئر اور جاذب و حسین انداز میں ی گئی ے! خیرگی کا تعلق بصارت 
سے ہے اس کی سناسبت ہے ''ماؤاغ؛ء( البقر) لایا گیا-- 


کے بیجچارے مولے کی نظر ہے 


بہنر ھے 
و مقامسات 


پوشیدہ رهیں باز کے احوال 


ایا ل و مقام؛ تصوف کی معروف اصطلاحیں مہں+ انٌ۔ کو شعز میں سموکر؛ 
مولے اور باز کی زندگی اور حدود پرواز اور فضاۓ تگ و تاز کے فرق کو واضح 
کیا اور ایں طرح یە شعر پیغام و فن کا ایک دفتر بن گیا۔۔۔۔۔۔ 

شیخ کنب کے طریقوں ہے کشاد دل کہان 

کسطرح کبریت سے روشن ہو بجلی کا جراغ 


اس شعر کی ساری عارت اس مرکزی خیال پہ قائم ہے کہ مکتب کے قدیم طریق 


تعلیم سے دور حاضر کا ضمیر مطمئن نہیں ہوتا۔۔-اس خیال کو اقبال ۓ 
”کبریت:؛ اور ”'بجلی کے چراغ؛؛ کی تشبيه کے قالب میں ڈھا ل کر شع رکو کیا ہے 
کیا بنا دیا۔۔۔- کبریت ( گندھک) میں کوئی شک نہیں گرمی ہوتی ہے مگر 


اس گرمی سے بجلی کا چراغ تو روٹن نہیں هو سکنا! 


هو حلقه یاراں تو بریشم کی طرح نرم 
رزم حق و باطل ہو تو فولاد ے موسن 





عرائنہ کال کیساتھ کی ے 
یک خود اس تفسیر پر الہام کا دھوکا ہوتا ے! حلقه یاراں ”'مقام بزم؛ء ے؛ 
اس کے لئے ”'بریشمء؛ کا لفظ لایا گیاء رزم حق و باطل میں ٘ 
پڑتی ےء اس کی ترجانی ”فولاد؛؛ سے کی گئی! 


۶, ,, اشداع علی الکفاز زجاع بیںہم؛؛ کی تفسیر اس ٭ 





تیغ و سناں کی ضرورت 


ےےل نہیں کنجشک و حام اس کی نظر میں 
جبریل و سرافیل کا صیاد ے موسن 





”کنجشک وحامءء اور ”'جبریل و سرافیل؛؛ کی تشبیہات اقبسال کے 
کو ظاھر کر ہیں۔ کس اچھوۓ انداز میں یه بات کہی گی ہے کہ مرد موسن 
معمواں باتوں اور سطحی سسئلوں میں نہیں الجھتاء اور کبوتروں اور چڑیوں کا 
شکار نہیں کرتا۔ وہ تو ''جبریل و سرافیل؛ کا صیاد ہے یعنی زندگی کے اہم اور 
معرکہ آرا مسائل اس کی تگ و تاز کا موضوع ہیں۔ اس کی نگاہ چڑیوں کے 
گھونسلوں پر نہیں ے؛ وہ تو فاتح؛ خیبرشکن اور قلمه کشا ے۔- 


کی انفرادیت 


جس سے جگر لاله میں ٹھنڈک ہو وہ شہنم 
دریاؤں کے دل جس سے دھل جائیں ء وہ طوفاں 

فطرت کا سرود ازل اس کے شب و روز 
آھنگ میں پکتا صفت ‏ سورۂ ارلمن 


نظامی عروضی سمرقندی ۓ شعر کو ایسی صنعت ہے تعبیر کیا ے؛ جسک 
بدولت موھومات کی ترتیب سے چھوٹی چیز کو بڑا اور زشت کو خوب ا بت کیا 
جا سکتا ہے۔-مگر اقبال کے صرف یہ دو شعر نظامی سمر قندی کی اس راۓ ک 
تردید کر رعے ہیں ! ان شعروں میں اقبال ۓ موهومات اور مفروضات ہے نہیں 


٦٦ 


بلکە حقایق سے کام لیا عے! مرد سوسن کی صفت ھی یہ ے کہ وہ سظلوسوں اور 
ماں حالوں کے زخموں پر مرھم رکھتا اور تشده کاموں کے دلوں کو ٹھنڈک 
پہونجاتا ے؛ مگر ظالموں اور سرکشوں کے مقابله میں اس کی یه نرمی؛ درشتی؛ 


سخت گیری اور عییث سے بدل جای, تے۔۔ان لوگوں کے دل اس کاثام بن کز 








دھل جاۓ ھیں۔- 


دوسرے شعر میں سورۂ رہمن کے آھنگ ہے جو مرد مومن کی تشبيه دی 
گئی ہےء اس کی معنویتء جزالت اور نغمگی کا اندازہ نہیں کیا جا سکتاہ یھی 


وہ متاء ے؛ جہاں اقبال یه حسوس کرتا ے ہے 





شاعری زیں سنوی مقصود نیست 
تی بت گری متصود لیست 








''صبح؛؛ کے سوضوع پر ھر زبان میں نظمین کہی گئی ہیں۔ یہ موضوع 
جس قدرئرم و نازرک ہےء اسی قدر حیات بش اور انبساط آنریں بھی ے! 
اقبال ۓ ایک شعر میں ”بباءء بھی دیاء اور اس پیام میں صبح کی تعریف بھی 


ببان کردی :۔ 





نانند سحر صحن گلستاں میں قدم رکھ 


ڑے تھ پا گور یم تو اتنة: لوے 
”سررج کی کرن؛؛ پر ایک شعر +۔- 


اف شوخ کرن؛ شوخ مثال نگه حور 


آرا سے فارغ صفت جوہھر سیاب 





کہاء اور شعر کو سچ مچ سحر حلال بنا دیا 


٦ 
رع ہیں کہ اقبال کا جالیاتی ذوق نفیس ھی نہیں پاکیزہ بھی ے!‎ 


ہر لحظے نیا طورں نئی برق تجلی 
الہ کرےمعرکه شوق نە هو طے 


لفظوں کے آھنگ ہے تابندگی کیساتھ نغمگی بھی پیدا ہو رھی ے۔- 


تاریک ہے ائرنگ؛ مسشینوں کے دھوئیں ہے 
یه عادف این نہیں شایان تبلی 


یه شعر سائنس کے صنعتی دور پر کتنی چبھتی ہوئی طنز ہے کہ افرنگ کو 
”وادی ایمن؛؛ کہاء مگر ایسی وادی جہاں ”'تجلیءء حق کا ظہور نہیں ہو سکتا۔- 


تمکن نہیں تخلیق خودی خانقہوں ہے 





اس شعلھٴ مم خوردہ سے ٹوۓ کا شررکیا 


”'شعله مم خوردہ؛ اور پھر ”لوےۓ ٴ٤‏ شررکیاء: ان ہے شعر ترکیب پاکر کتنا 
ن گیات 


ان 





حسین ء جاندار اور اثر 


اے شیخ! امیروں کو سسجد ہے نکلوا دے 
حے ان کی نمازوں ہے عراب ترش ابرو 


“'ترش ابرو؛؛ کی ترکیب اردو شاعری میں غالبا پہلی بار استعال ہوئی ے! 
اقبال کا یہی آرٹ ہے جو حسین و نادر ترکیب و تشبیه کے سہارے لفظ و معنی 
کا ایک قصر کھڑا کر دیتا ے۔ 





ستارہ صبح کا روتا تھا اور کہتا تھا 
ملی نکاہ مگر فرصت نظر نے ملی 
بساط کیا عے بھلا صبح کے ستارے کی 
نفس حباب کاء تا بندگی شرارے ک 


چوتھا مصرعه حباب کے مانند نازک: اورشرارے کی طرح تابناک ے! 


٭٭ 


زلزلے جن سے شہنشاوں کے درباروں میں تھے 
بجلیوں کے آشیاۓ جن کی تلواروں میں تھے 


تلوار کی شاعروں ۓ کیسی کیسی تعریفیں کی ھیںء خاص طور سے انیس و دبیر 
کی شاعری کا تو ”'تلواںء؛ خاص موضوع ے؛ مکر اقبال ے تلواروں میں جو 
بجلیوں کے آشیاۓ دکھاۓ ھیں ء یه تشبیہ کسی شاعر کو نہیں سوجھی : 





سکوں محال ےے قدرت کے کارخاے میں 
ثبات ایک تغیر کو ے زماۓ میں 


یه شعر ضرب المثل بن چکا ہے ! مصرعہ انی شاعری کا معجزہ ے۔۔ 


کیا یہی ہے ان شہنشاہوں کی عظمت کا مآل 
جن کی تدبیر جہاں بانی ہے ڈرتا تھا زوال 


اقبال کی نظم 'گورستان شاعی؛ کا یه ایک شعر ے! جن بادشاھوں کی تدبیر 
جہاں بانی سے زوال ڈرتا هو ان کا پیوند خاک هو جاناء کسقدر عبرت الگیز ے۔ 


اسی نظم کا ایک اور شعر ے۔ 


دھر کو دیتے ہیں سوتی دیدۂ گریاں کے ہم 
آخری بادل ہیں اس گزرے ھوۓ طوفاں کے ہم 


اس دور کے مسلانوں کؤ گزرے هوۓ طوفانین کے '”'آخری بادل:؛ کہہ کر 
شاعر مشرق اور حکیم ملت ۓ سسلانوں کے عروج و زوال کی تصویرکھینچ دی 


جرأت آسوز مری تاب سخن ےہ مج کو 
شکوہ اللہ سے خاکم بدہن ےہ بجھ کو 


”خاکم بدھن؛ء کا شعر و ادب ہیں شاید ھ یکہیں اس قد بر یحل استعال هوا هو 


ھم ے پہلے تھا عجب تیرے جہاں کا منظر 
کہیں سسجود تھے پتھر؛ کہیں معبود شجر 


مد 


انا ھن جو آن کیکھ تا کو کیرٹی 
پھر کوئی ے کو کیونکر 


خوگر پیکر غسوس تھی انساں کی نظ 





اسان عق 'لقان میں ا گی عق سا 

قبله رو ہو کے زہیں بوس ہوئی قوم حجاز 
ایک ھی صف میں کھڑے ہو مت محمود و ایاز 

نہ کوئی بندهہ رھا اور نہ کوئی بندہ نواز 


”شکوہ؛؛ علامے اقبال کے ابتدائی دور کی نظم ےہ مگر یه نظم ان کے پیام 
ے اردو شاعری میں سنگ میل قائم ئل نان اطے 






نے کە یه تو آھنگ ھی عجیب ے! ''سسدس حای؛ء 
قبول ھوناء اقبال کے فن کی اقبالمندی کی دلیل تھی! 
ٹن کئے گے ھیں وہ 0 مروارید کے جند جواهر 
ہیں ؛ جن کی تابنای کو زماذنہ کا کوئی قافن دھندلا نہیں سکتا! 





ا لف 


عین ٤ء‏ عربی لفظ ے؛ اس لئے لفظی تناسب و آھنگ قائم رکھنے کے لك 
عری با فارسی کا کوئی لفظ اس ( عین) کی آنا جح انوھ طرح۔- 
'عین معر کہ آرائی میں؛؛ یا ''عین ہنکام جدال و قتالءء مر اقال نۓ !'لڑائیءء 
ٹھیٹ اردو لفظ استعمال کیاء اور اس نۓ ھت کے ساتھ مربوط ھوکر؛ شعر 
میں ے پناہ قوت پیدا کردی۔ لفظوں کے بر محل استعال اور صحیح انتخاب ےۓے 
اقبال کے فن کو مثالی آرٹ بنا دیا ے! 


آگ تکبیر کی سینوں میں دی رکھتے هیں 
زندگی مل باال حبشی رکھتے ہیں 
فن کاری؛ ہر چیز خوب سے خوب تر! 
ہاں بن کر دوڑ رمی ے۔- 
شکر شکوے کو کیا حسن ادا سے توۓے 
عق الرکازوسے کر کنا ہے ہے 


اور 





”'شکومسسں ‏ اکم بدھن؛ء جس موزونیت کیساتھ نظم هھوا تھاء ”جوا 
شکو؛؛ میں ”'حسن اداءء ۓ اس توازن اور آھنگ کو قائم رکھا۔۔۔!'شکر 
شکوے کو کیاءء ان لفظوں کی بلاغت کا کیا کہنا ! 
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زندگی قطرے کی سکھلاتی ے اسرار حیات 
یه کبھی گوھر؛ کبھی شہنم؛ کبھی آنسو ھوا 


دوسرے مصرعه کی تدریجی ترق کس قدر وجد آفریں ھے۔- 


نشہ پلا کے گرانا تو سب کو آتا ے 


مزہ تو جب ےک گر ۓکو تھام لے ساق 
اس شعر میں اقبسال ۓ ''نشہء؛ کو غیر سشددشین کیساتھ بروزژن ”برداءء نہیں 


بلکه بروزن ”'وفاءء نظم کیا ے؛ اور یہی اعل زبان کا روز مرہ اور لب و لہج 
عے! شعر میں لفظوں کا در و بست (۵۵(ا٥5۵0ا0008)‏ ایسا ہے کہ پڑھنے میں 





زبان حلاوت عسوس کری ے۔- 


اس چمن میں پیرو بابل هو یا تلمیذ گل 
یا سراپا ناله بن جاء یا نوا پیدا له کر 


”'تلمیذ ػل؛ء اردو زبان میں کتنا رنگ 


کہا تھا 





و حسین اضافه ےۓے! میں ۓ ایک شعر 


سراپا شوق بنء یا ے نماز آرزو ھوجا 
جہان عاشقی میں یوسفی کر یا زلیخائی 


مگر اقبال کے اس شعر کو پڑھ کر میرا زعم اولیت و تقدم جاتا رھا۔- 


سے ملت کی یہ کیذ 


حکمت مغرب ہے 


لیت ہوئی 
پر یک 0 رھ 
ٹکڑےٹکڑے جسطرح سو ۓک وکردیتاےگاز 





مغرب زد گی کے اثر سے ملت بیضا کی جو حالت ہوئی ے؛ اس کے لے : 
"ٹکڑے ٹکزے جسطرح سونۓ کو کر دیتا ہے گاز 


کی مثال لاکر حقیقت کا کس دقت نظر اور فن کارانه نزاکت کیساتھ تجزیه 
کماے! 
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براہیمی نظر پیدا مگر سشکل سے ہوتیق ےہ 
ھوس سینه میں چھپچھ پکر بنالیتی ے تصویریں 





غالب نۓ تو صریر خامہ کو نواۓ سروش یوں ھی شاعرانہ رسمی تعلی کے طور پر 
کم دیا تھاء مگر اقبال ۓ جب يیە شعر کاغذ پر لکھا ہوکاء تو اس کےصریر 
۰ 2 7 ٴ کت 

خامه سے سچ مچ نواۓ سروش پیدا ھوئی ھو ئی۔- 


حقیقت ایک ہے ھرثے ک؛ خاى ھوکہ نوری هو 
لہو خورشید کا ٹپکے؛ اگر ذرہ کا دل چیریں 


یه وہ انداز بیان اور شاعرانه آرٹ ے؛ جو ان لوگوں کو بھی حیرت میں 
7 7 مو و۴ 7 7 
ڈال دینا ے؛ جن کو سخن سنجی؛ سخن کوئی اور فنک5ری 
اور جو دوسرے شاعروں کے فن سے مرعوب نہیں هوتۓے 


کا دعوی هھوتا ےء 


غر حال میں سیرا دل ے قید ہہ خرم 


تی چھین ےا غنجہ س ےکوئی ذوق شکرخند 


مرکزی خیال یه تھا کہ شاعر کا دل هر حال میں خوٹس رهتا ے۔ کر اقبال 
ۓ اس خیال کو غنچہ کے ذوق شکر خند کی تشبيه کے ساتھہ جس انداز سے بیان 


کیا ے؛ اس نۓ ایک عالم مستی و سرخوشی اور فضاۓ خود داری و ے نیازی 
پیدا کردی۔۔ 





'صدیق؛؛ جس نظم کا عنوان ے؛ اس کا یہ شعرہہ 
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اتنے میں وہ رفیق نبوت بھی آ گیا 
جس سے بناۓ عشق و عبت ہے استوار 


کا ”ڈرامائی؛ء ے! نہیں سے نظم کے ×11008 کا آغاز هوتا ے! 


اقبال کے نفس سے تے لالە ی آگ تیز 
ایس عق سز کی غغینع) زی کال کی 


فلسفه خودی کا یه مبلغ بلکە یوں کہئے 'موجد و خترع؛ اس کا احساس رکھتاا 


مت 


تھا کہ اس کے پیغام اور فن کا کیا مقام ے؛ اس نۓ شعر ہ ےکیا کام لیا ہے! 


مغرب زدگیء مادہ 


اسی لئے ان کے علمبردار اس سے خفا ہیں اور اسے بردا 


ء ملائیت اور سنطانی و پیری یہ سب اس کا عدف ھیںء 








نہیں کر سکتے! 


چمن سے؛ غزل سرائی ہے شاعر کا نفس ہے لالہ کی آگ ہےء ان لفظوں ۓ 
تخثیل کو کس دلکش پیرایہ میں ظاھر کیا ے۔ اس سے زیادہ دل کشی کا 
ےی رای ا انا 


اقبال ایی فن اقبال کے فن کے بارے میں آخری بات یہ کہنی ےہ کہ 
یی شکلاٹت نشاط وش خوش یکو اپنی شاعری کا موضوع نہیں بنایاء 
کہ لوگوں کے دل اس سے پہلیں ؛ رقص و سرود کی محفلوں میں اس کے کلام سے 
گرہی پیدا هو؛ عاشقائہ خط و کتابت میں اس کے شعر استعال کۓ جائیں اور 
اس کے شعر پڑہ پڑہ کر لوگ شراہیں کھیلیں کودیں؛ ناچیں اور خوش 
فعلیاں - 








اقبال ۓ شاعری کی اس روش عام کو چھوڑ کر سچ تو یہ ے کہ بڑا 
خطرہ مول لیا۔ خطرہ اس کا کہ لوگ نشاط و سرخوشی کی شاعری کے عادی 
ہو چکے هیںء ان کی عادتہ ذوق اور مزاج و طبیعت کے تقاضوں ہے ھٹ کر 
شع رکہے جائیں کے : تو قبول عام حاصل نہیں هو سکتا۔ اور جس شاعر ی شاعری 
کو قبول عام حاصل نہ ہو؛ اس کی شخصیت مجہول بن کر رہ جاتی ھے۔- 

مناظر فطرت پر انسانی حسن جال پر؛ شراب و رتص اور اسی قسم کے دوسرے 
موضوعات پر شعر کہنٹا اس لئے آسان ہے کہ ھر زبان کے شعر و ادب میں ہھزاروں 
موۓ پہلے سے موجود ہیں۔ پھر یہ موضوعات رنگین ہیں ء اس لئے پیرایە بیان 
نگینی کی ”'لے؛؛ آخر تک قائ م رھتی ے؛ اور اس طرح غزل ہو 
یا نظم ان میں رنگینی اور دل کشی پبہدا ہو جاتی ے؛ اور یہی چیزیں شاعری 


75 جان ھیں۔۔ 








اور طرز ادا میں 





”'حسن و عشق؛؛ کے موضوع پر شعر کہنے میں شاعروں کو سہولت بلکه 
یوں کہۓ که ”چھوٹ؟ ملتی ےء اس سیدان میں ان پر کوئی 
شاعروں ۓ جن کے ناموں 
کیساتھ حضرت اور رحمت اللہ عليه لکھا جاتا ے؛ وصل و اختلاط کی باتیں جب 





قید اور پابندی نہیں ۔ انتہائی ٹہ اور سہذب و سنج 


لیکھ 


بیان کی هیں تو وہ ضرورت ہے زیادہ ے باک هو گئے ھیں۔- 





بنا یاء نار میں اس کے چند مموۓے 





تو و زان انت تھے۔ مگ رکوئی 2 تمونە؛ مکمل نقش اور واضح شاعراہ موجود 

نە تھی۔ اقبال کو اپنی منزل خود بنانی پڑی۔ اس کے پیغام ۓ اسلام و اخلاق 

کی جسطرح کھل کر بلکە یوں کہۓے کہ فیصله کن انداز میں ترجانی کیےء 

اس کا نمونہ پہلے کہیں نہیں ملتا! اس سے اقبال کے پیغام و فن کی مشکلات کا 

اندازہ لگایا جا سکتا ہے کہ اسے سچمچ شعر میں خون جگر حل کرنا پڑا ۓے 
: ےچمچ شعر میں خوں ج رنا پر 





تب کہیں جاکر يہ خاکے اور مرقعے دل کش و اور جاذب نظر بن 


سک اض 
نوجوانوں کو نظارہ بازی اور ھوسنای کے چٹخاروں کے لئے ابھارنا آسان ے۔ 
ْ یت رنگین اور چٹخارے دار ے۔ در کہنے کا سلیشہ عو تو 





اقبال کی فکر ایک خالص دیندار کی فکر ےء جس کی نہ میں رقص و موسپتی؛ 
؛ یہاں تک کہ سیناء مجسمە سازی اور تصوبر کشی تک 
نا پسندیدہ ہیں۔ مگر اقبال کے فن کا یہ کال ےہ کہ اس ۓ اخلاق و پاکبازی 





کا درس دیا اور زان کے غلط تقاضوں کے خلاف احتجاج کیا مکر و چیز جہے 
”شعرپت:؛ کہتے هیںء پھیکی نہیں ھوئی؛ بلکه اس کا رنگ اور زیادہ نکھ گاب 


اقبال 2 شک اخلاق کا وعظ کہاء کت واعظوں ہے لہجه میں نہیں؛ 
اس کا لہجہ خالص شاعرانہ ہے۔ شعر و سخن کے تمام حاسن اسکے کلام میں 
گر میں۔ وعظ و تق کو اتال اض قالب میں ڈھال کر اپنے 
پیغام کو اسقدر حسین و جمیل اور دلچسپ بنا دیا ے کہ مغرب زدوں کے جس 
پر اقبال طنز کرتا ےء خود يہ طبقہ اقبال کے کلام ہے لطف اندوز 
عوتا ے! 





۹ 


”'حقءء تلخ اورے سزہ ھوا کرتا ھےء مگر اقسال کے فن کا یہ کال ے 
کہ اس کے کلام میں حق کی یہ تلخی اور بد مزگی حلاوت میں تبدبل ھوگئی 
ے۔ اس کے فن ۓ ایلوے کو شہد اور خنطل کو نبات و قند بنادیا ے۔- 


عر کا فن ہے کہ 





اقبال کا فن دنیا ے اس عظیم تر 


جہاں سب ہیں وہاں بھی ےے وہ موجود 
جہاں وہ ہے وہاں کوئٹی نہیں ے(م-ق) 


فلسفه خودی اور قاریخثیت 
عبدالحمید کا ی 


سیل مغرب ۓ کاروان السانیت کو جو کچھ دیا ھے ۔اس کا خلاصہ صرف 





ن کیا جا سکتا ے اور وہ ے ”ایجابیت ۔ هر تہذیب حقیقت 
يَة ایک ایتا 
روپ ےے جو حقیقت کے دائرہ کو حدود کرتا ہے اور حض 'وقوع؛ اور واقعیت 
(وا[ہع٥ظ)‏ کو محصور کر دیتا ے ۔ اس حصار 
میں استقبال واقعمہ ھی حکمت و دائش کی منزل قرار پاتا ے ۔ پہلے بھی انسان 





پسندی سکھاتی نے ۔ ایجابیت بھی حقیقت پسندی کا ایک روپ 








(ثانلہ8تااء٥۴)‏ سں تمام حقیقت 


حقیقت پسند تھا ۔ مگر حقیقت کے دائرہ میں عوالمء ممکنات: اقدار و اعیار سب ھی 
داخل تھے اور انسان کا مذھب تنقید واقعات تھا ۔ واقعات کا موازنه انکی باہمی 
قدر و قیمت اور ان کے درجەہٴ حقانیت کا تعین مشعل راہ تھے ۔ اب عام صرف تحصیل 
مععلیات و مثادرت ارتسام کے سوا کچھ نریں ۔ یه صرف واقعمه پرستی ے۔ 
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حکمت مغرب کے بجر زخار سے جو در شہوار برآمد ھوتا ہے وہ اصول ایجاب 
ےہ ۔ جسمیں شۓے محض بر ب قابل قبول بن جاتی ہے ۔ اور اقرار بالموجود 
اتمام حکمت قرار پاتا ہے ۔ یه اصول محض علمی نہیں بلکه اخلاق و عملی ے۔ 
اس لئے یہ عصر حاضرہ کا طریق حیات سے ۔ یه طریق حیات اپنے جمله مقتضیات 
کے جلو میں دو یز اسالیب کی شکل میں مودار ہوتا ے؛ جن میں سے ایک 
”'تجریہت:؛ اور دوسرا ''تا ٤٤‏ سے ۔ اول ال ذ کر کو طبیعیات: کیمیا و حیاتیات 
میں سائنسی تفکر کا نام دیا جاتا ے۔اور آخرالذک رکو روحانی زندگی کے اصول حرکیت 
کا ۔ یه عجیب بات ے کہ بسا اوقات تجربیت و تاریخثیت کو مادیت و روحانیت 
کی طرح ایک دوسرے کا مقابل ؛,خیال کیا جاتا ے اور اس بات کو نظر انداز 
کر ديیا جانا ے کہ دونوں کی اصل بنیادی و طرح اندازی ایک مىے _ تجربیت 
عالم حواس میں اور تاریخیت عالم نفس میں تسلیم و رضا کا مسلک ے۔ چنانچھ 
اصول قانونء معاشیات ء سیاسیات و عمرانیات میں تاریخی مکاتیب کی ترویج سائنسی 








روایات میں تجربی طریق کے اجرا سے وابستهہ سے ۔ بیرڈ اور هولسس ۓ تاریخی 
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منہاج کو ساجی علوم میں سائنسی انقلاب سے تعبیر کیا ہے ۔ اور جان ڈبوی ۓے 
بالکل صاف صاف کہا ے که تاریخی طریق تمقیق فردی و اجتاعی زندگی کے 
مظاھر کے علمی انکشافات کے لئے کیمیا و حیاتیات میں رائج شدہ اختباری منطق 
کا نعم البدل مھ ۔ انسان ہے متعلق علوم میں شاریاتی انداز فکر کی اشاعت بھی 
اس اس کی نشاندھی کرق ےہ کہ تجریبت و تاریخیئت ایک ھی مسلک کے 
دو رخ هیں اورو ے 'ایحجابیتء 






اس مسلک میں هر قدرکی سند حدث سے لی جاتق سے ۔اور هر آدرش کا 
سر چشمهھ وقوع میں تلاش کیا جاتا ہے ۔ جچنانجچە 'عیاہ ھمیشه بارزات 
(عا٥و×١٥صط)‏ کی بازگشت هوتا ے۔ تتالت واقعات ٤٥0۲91٥٥ ١٥٥۷٥0 ٥9(‏ 1) کو اصل 
تقدیر ٹھیرایا جاتا ے ۔ ستقبل کا خاکه ماضی کے رنگوں ہے بھرا جاتا ے۔ 
اچھائی کی پرکھ ”ریت سے کی جاتی ھے اور امکان تازہ کو تکرار حادثات سے 
ختم کیا جاتا ھے ۔ المختصر ایجابیت وہ طریق زندگی ہے؛ جس میں ”کیا هونا 
چاھۓء؛ کو ”کیا ھوتااے؛ میں ”عویل کر دیا جاتا ے- 


زندگی کی 'مام شاخوں و فروعات میں اس کا کایدی اصول استدلال بالواقعه 
ہے خواہ یه تجربیت کی صورت میں نمایاں هو یا : 





)۲( 


تاریخثیت ایجابیت کی سب سے زیادہ بھیانک شکل ہے جس کا ادعاےۓ عام 
سو کد ملا زاامات مرڈیا شرو دیات ترضت) تزناق جد ان ہن نوز 
ترتیب زمانی ھی ماعئیت وجود یا جوھر حقیقت ےہ ۔ یہی انناس و آفاق کی صورت 


نشاة ے ۔ تاریخئیت در اصل مذھب دھریت ے۔- 


حقیقت چونکه اپتے بطون میں از روۓٔ تاریخثیت رمانی ترتیب ہے؛ اسلۓ ہر 
ظہور کا علمی اثبات در اصل استدلال بااەاضی پر موقوف سے ۔ هر وجود اپنے ماضغی 
کا سرہون منت ہے ۔ جو کچھ ے؛ وہ جو کجھ تھا کی جلوہ پمائی ہے ۔ اس بناٴ پر 
ہر موجود سعی و کاوش ہے بالا ے ۔ کوئی ایسی مثال نہیںء نہ کوئی ایسی قدر 
ہے جسپر موجود کو ڈھالا جاۓ ۔ کیونکه ھر موجود اپنے ماضی سے ڈھلنا ے۔ 
ھر شۓ کی تقدیر اس کا ماضی ھے۔۔ اس لئے تمام سعادت و شقاوت ازلیل ے ۔ الحاصل 
یا تو کسی قدرکا وجود نہیں یا تمام اقدارماضی کے انعکاسات ھیں۔۔ 


یں 


فلسفه خودی کے لئے اس قسم کے مذھب ہے جنگ کرنا قدرق اس ے۔ 
کیونکه خودی کی فطرت میں کسی ایسی تقدیر سے پایجولاں هونا منظور نہیں 
جو اس کے دست رس ہے باھر ھو۔ اور وہ کسی ایسے ستقبل پر رضا مند میں 


هو سکتی جسکی وہ خالق نه ھوہ 


خلیت قدامت پسندوں کا سب سے بڑا حربه نے ۔ روایات پرستوں اور 





آثار سابنہ کے سالکوں ۓ اپنی تمام تر توجەہ اس کو اور موثر بناۓ میں صرف 
کردی ہے ۔ کہ اسکے ذریعه پیام وو اق کن اثر اور تشکیل جدید کو ناکام 
نایا جا سکے ۔ ایام جاعلیت میں اسلام کے خلاف جو سب 





بڑی قوت صف آرا 





ھوئی وہ یہی ہی تارد لیت تھی ۔ گو اسکی نظریاتی اساس کمزور تھی ۔ بلاخر اسلام 
کی عظیم قوت ۓ اسکے تراشیدہ صنم سمار کر دۓ ۔مکر بہر حال یہ بای رھی۔ 
ور پھر بعد میں اسلام کی ہمہ گیری کے خلاف مزاحمتیں قائم کرتی رھی ہے 
پورت کے فکری ارتقاء ۓ بلاخر تعقلات کا ایسا سرىایه فراھم کردیا ےہ جس سے 
تاریخثیت یعنی استدلال بال٘ضی کی ایک عمیق فلسفه کی صورت میں نمود ممکن 
هو سکی ے۔ اسلام کی راہ میں عصر حاضر کی جو سب سے شدید مزاحەت ے؛ تو 
وہ یہی ے جو حال کو ماضی کی پیداوا, قرار دیتی ےء او؛ آئندہ ى تقمیم کے لے 
گذشتہ کی طرف دیکھتی ھے۔- 


اسلام کا اساسی پیام ےہ کہ توب کا دروازہ هر وقت کھلا ہوا ے؛ 
اور توب ایک ایسی شکست عادت ے جسکے ذریعهہ حیات کا از سر نو آغاز 
کیا جا سکنا ے ۔توبہ کو اسلام ۓ پیدائش جدید سے تعبیر کیا ہے ۔یه 
ایک ایسا عمل ہے جسکے ذریمة باشی اس رشنشہ ختم ہو جاتا ہے داات 
نومولود کی طرح منزہ و پاکیزہ بن جاتا ہے ۔ که اسکے اوہر گزرے هوۓٗ واقعات 
عا کون نان ہی ھوتاب کگن نارہت اسلام کے بالمقابل آکر کہتی ے کہ 
ماضی سے رشنشہ منقطم کرنا ممکن نہیں ۔ماضی حقیقت زندہ ہے ۔ اور حال 
کے ظہور میں هویدا و پائندہ ے ۔ گذشتہ ستقبل کا صائع ہے اور بطن ماضی 
غضف آلام والے کل کی منمود ے ۔تاریخلیت در اصل مسیحی یورپ کا فلسفه ے۔ 
مسحیت تاریخثیت کے سہارے قائم ۔ اور خود تاریخئیت کلیسا کے زیر 
سایہ ھی پروان چڑھ سکتی ہے ۔ کلیسا کا عقیدہ که هر نوسولود اپنے ساتھ اصللىی 
گناء (م81 آ٥0نع×0)‏ کا بار لاتا لےء تاریخثیت پر مبنی ے۔یسوع سیح ک 
الوھیت و نجات دھندہ حیثیت کا برچائ ممکن ٭< ی اس وقت ھےہ جب کہ انسافنیف 
خودی کو یه بتا دیا جاۓ که کت هاتھوں گرفتار ےہ جس سے 


/ 
پ0 


یہ 


وہ خود نکل نہیں سکتی ۔ ناکردہ گناہ کی پاداش اسے بھگننی بے ۔ ایسی ے کسی 
و ے بسی میں خداوند کے بیٹے کا موجود هونا از بس ضروری ے ۔ جس نۓ باپ ہے 
انسانوں کے لئے رحمت (٥9ہ06)‏ حاصل کی اور خود انسانوں کے اصل گناہ کے 
پاداش میں تختےٴ دار پر مصلوب هوا ۔ عیسائی عقائد کو معقولات کی صورت میں 
پیش کرنۓ کے لۓ لابدی ہے کہ تاریخئیت کو عیساٴئیت کے باطن میں جگه 
دی جاۓ۔ یہی وجە ے کہ مسیحی یورپ کا نقطہٴ عروج 
کا بے 
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تاربخئیت تمام درجات حقیقت و اتب وجود کو زمانی متصور کریق 
چنانچہ اسکی نظر میں کوئی عرش حقیقت ایسا نہیں جو قانون تارب سے اور 
ھو۔ خود مسیحیت کے اصول رحمت )09٥(‏ کو ھی یه بالاخر ختم کر دیتی ے۔ 

نتیجناً مغرب میں سیحیت کا عقلی زوال اسکی اپنی باطنی وجوہات ہے ےء 


میں خود منطقی تنافض ہے ۔ 


تاربخثئیت جدیدہ ( جسکو ما بعد الطبیعیات میں ”تصوریت مطلقہ؛ اور کونیات 
میں 'مادی جدلیت؛ کہنا مناسب ے) دین و مذھب کو شکست دینے کے لے 
اعلان کرتی عے کہ حقیقت تمام کی تمام روحانی ہے اور روحانی ہوۓ کے معنی بقول 
کروچے )٥٥(‏ تاریخی ھونا ہیں ۔ اسکے موجب وجود مادی غیر متحرک؛ 
تاراج او ریخنہ ء منفعل و منجمد ہے ۔ اسی بناء پر اس میں تفرید ہے اور ھر 
تفرید دوسرے ہے منفک ھ و کر اپنا سلسله قائم کر ی ہے ۔ ہر خلاف اسکے وجود 





زوحانی جو مادی ظہور کا باطن ے؛ غیر منفک چے ۔ اس میں تحریک و جوشں ے۔ 
روحانی عمل جمود میں ارتعاشات پیدا کرتا ہہ ۔ ھر زرہ نہ صرف دوسرے سے 
واصل هوتا ے بلکە نفوذ باھمی میں گم هو جاتا ہے ۔ اسطرح مام موجود ایک 
ےہ ۔ کوئی کسی سے جدا نہیں ۔ حال کا وجود ے ماضی نہیں اور کوئی ستقبل 
خارج از حال نہیں ۔ یه فلسفه تشبیہات و استعارات کا ایسا ساں باندھتاے کهہ 
ممکن نہیں کہ ایک عام مفکر اسکی طلسم بندیوں کو کاٹ کر باعر آسکے۔ 
حقیق ت کو روحانی قرار دیکر اپنے آ پ کو دینداروں کا معاون ثابت کرتا ہے ۔ اور 
پھر ریح کو تاریخ کا مر قرار دیکر خود دین کی بنیادوں پر حمله آور هوتا ے۔ 
يہ بڑا کارگر ہتیار ے جس سے مسلح ہوکر نسلی ء جغرافیائی اور ثقافتی عصبیتیں 
اسلام کی ے پناہ تاثیر سے اپٹا بچاؤ کرتی ہیں اور کوئی نہ کوئی وجه جواز 





ہے 


خود اھل اسلام کے دربیان اپنی بقاٴ کے لئے تراش لیتی ہیں ۔اگر اسلام کو 
سا کی اھم حصے لینا ے۔ تو فکری دنیا ہے اس مذھب کا 
قع کرنا هو جسکے اندر اسلام کے اصول اعلی تونة وہرات کی کو گنجائشی 





: کو غام حقیقت اپنی ماھیت وجود اور اثبات کمایهہ میں 
تاریخی پیش رفت ے تو رسولکرع صلی الہ علبه وسلم کا یر و بشیر هونا بالکل 
7:2 معن ھوجاتا ے ۔ کفار مکه کا آفضرت اور دیگر ما سبق انبیاۓ کرام پر یه 

_ آبا و اجداد کے آثار و روایات سے ھثاے ھیں ایک 
برھان قاطع یت اختیار کر جاتا ےہ ۔غغالفین اسلام کا اعتراض بالکل تاری 
پر ہنی ھات گو مخالفین ۱ سلام ۓ تاریج کو ایک شینة ۔وجخوۃ کے ساے خود 
جوھر وجود بہت بعد میں سمجھا۔ اور اسکے لئے مغرب کو ھیگل جیسے مفکر کا انتظار 
عینگل کا سب سے بڑا کارنامہ یہ ے کہ اس نۓ وجود کے تاریخی اعتبار 
کیا ۔ اور پھر اسی عتبار کو حا کا قالب مطلقه بنادیا۔ چنانچوے یه 
منطقی نتیجهہ ے کە جہاں اہن زی کنا رات مین دائم و 
قیقت ےء وہاں ہیگل کا موجود مطلق صرف مستقبل کا خواب ہے ۔ ھم یھ 
که ھارا خدا رگ جاں ہے زیادہ قریب ے ۔ مگر سمویل الگزینڈر کا 



















٭الہ؛ حالت موجودہ مین صرف مسنقبل کی گونچ ےت 


(م) 
مسلک تارب کے اٰمه کبار میں ھیگل کے بعد انگرہ مارکس 
مینائکەء کینکت وگ کشسزز اوق سنامم کا ا آھم مفام ے ۔ یہی وہ مفکرین ہیں 
: لوقت ھیکل بخشا کہ رجعت پسندوں کی ىا بعد الطبیعاتہ 


پناہ اہ اور اضای اقداریات کی وادی ےہ ۔فلسفه خودی اس 
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جوھری اصل البات خودی میں مضمر ے ۔ اثبات ڈات 


کا ساحل ے ۔ جسکے حر ے کنار میں وہ تلاطم ےک 
کا نام اے جسکو 





کر دیتا ے ۔خودی اس تموج مسلسل کا 
ماضی حال اور ستقبل مرف شان تی بطور زیب دیتے ھیں-- 


بقول اقی٥۹اں‏ 
اه روز ققب از حرون لو نک 


جس ہے بناتی ے ذات اپنی قباۓ صفات 


دے 


سلسله روز و شب ساز ازل کی ففغاں 


زقر 


جس سے دکھاتی ے ذات زیروٍع ممکنات 







اسی لئے ذف 
یه وظیفه ان امور عاليه ہے ےے جو فلسفه خودی اور 
حد امتیاز قام 7 ۔ بلکہ اسکے ابعاد 
علیحدہ کرۓ ہیں ۔- 





فلسفهہ خودی کی اہنی منطق ھے اس کا رخ تنزید رفا کی طرفے 


جبکه تصوریت مطاقہ کی منطق 





اجوہ لازم کرتی ہے۔ 





تشبيە کا یه فرق اساسی ےہ ہے ۔ جسکے و تصوربت کی راعیں ایک 











دوسرے ہے ابتداٴ ھی میں جدا ہو بای ہیں ۔اکثر مفکربن اس اھم فرق کو 
نظر انداز ۔ در اصل ان کی نہ ٠‏ بات کو حر ای کے کے 
قاصر جو نام یه اس افسوس اک صورت میں مودار ھوتا ے کہ 
خودی کی تشریج وہ بالکل اس انداز میں کرۓ ہیں کےه خودی محض ایک 





کوئی فرق نہیں رہ جاتا- 





اختراع لفظ ی بٹکر رہ ج ےے۔ اس ہیں اور ھیگایٹ 

کوئی یک : کہ عیگل سفر ہستی کا آغاز مقام خود آکاھی سے کرتا ے؛ 
اور ممام اقسام حر کو خود آگہی کے بختاف مراتب میں شار کرتا 
کہ اس کا مر تبهٴ مطلق وجود کا وہ درجە حاوی 
ے جسکے اندر تمام مکان لامکاں موجود و ماحئق ہہ مکر۔اس فلسف ہکو خودی 
کا فاسفه سرب کہا جا سکتا۔ کیسرر کا جامع بیان کہ خود آگہی اپنا پیراھن 
کت تیار کری سے اور هر متوله در اصل ایک 0+7 رہ میں خودی 
اپنے کوائف کو منظم کرتی ہے بڑا دلنشین بباِن ے۔ لیکن هاں! یە جوھر خودی 
نے تہی ہے ۔مئلف متکرین ۓ جن میں اکٹر یوسف حسین قابل ذکر ہیں 
خودی کو نو فلاطوی لباس سے یوں ب 

خود آگہی ہیں رسق برابر فصل بای نہیں۔خود آگہی کو اھل 

فلاطونیت خواہ وہ الجیلی ہوں یا من ھائم؛ ھیگل ھوں یا کیسرں وجود کا ایک 
یسا ”سر تہ کہپٹے ہیں جو حتمی ہے ۔ ان کے خیال میں خؤدیٰ کبھی اس 
ک 








ن و ثعالي 





ے۔ اس میں بھی 





اسبتةہ کیا ہے کے فلنفنہ خودیٰ و 





مرتبە ہے اوپر نہیں جا سکتیء یعنی خودی اور ھہلیت خود آگہی میں 


صاء سے ۔ یے وہ استدلال ہے جس سے جبہریت کی بناء ہ 





ھیگل اور جملہ نو فلاطواروں کے ہاں وجود اہک صورت کا پابند عض ے۔ 


ت؛ موضوء و معروض وجود 
سوج ر کم 





کو ھیخل ن ور (بەنا٥٥)‏ سے ہو 









اس جبری فاسفه میں ائبات خودی ایک صورت پر منحصر 


و معروض کی نسبت کے علاوہ انلکی 





ایسی پابندی اور اس فسم کا وجوب اسکی فطرت کے خلاف ےم 
کے بیان کو رموز خودی کا ببان سمجھ بیٹھتے ہیں۔ ھیگل کے 









معارفت ذات کا 
اتا عو ے 


؛ کی نفی ھے تا 


نجے تمام مذاہب و مکاتیب نو فلاطونیت نی الحقیقت 















د ہو او و کٹ وکا تقر 


س0ت ے اگر ا پہلے نە گزرا هو ! 


پہلے ب لهھ ھوہ يہ مجرد ببان ہطلقا د 





د٥‏ کی ی صورت میں اوپر 


کا مرتبه احدیت کا _ یه تسلسل ایک 
0 3 کرتا ے۔ احدیت اور انائیت کے درمیان ھولیت کی منزل لازنی ۴م 


ہف وہ الب و 











لیت کا عتاج ہے اور و 





اسطرح ممام وجود اپنے باطن میں ایک صورت زمائی کا پابند ے- 





تثا:وخوظ حسکو ہہ ۓ زسانه کا نام دی ے در اصل اصطلاحات جدیا 
رھ سای لین 2 دیار فک در 





میں موضوع کے معروض میں آۓ کا نام ے۔ اور آمد سسلسل قدم بە قدم ے ایک 
کت ُ 





قدم سے اگلا قد ے اور ھ گلا قدم چھلے قدم ے بعد ہے ۔ یه تقدم و تا ی اس 
وجوبیت کی حامل ےے جس سے جات ممکن نہیں ۔دیه ایک مشیئت امے جسکے 


تعین میں کل وجود سے۔ 





اس نظریہ کی دو تعبیریں ممکن ہو سکتی ہیں ۔ اولے یہ کہ تقدم و تا لی 





0٥0:٥0: -٥(‏ 4ص٥‏ ٥٭>”ہا٥٥٢,ھھ)‏ خارج ا ا 





7 عثیت ے۔ وجود عض 





ل کە زبوس 





پر یہ پیرونی اطلاق ہے - یه نظریه دھریت سے ۔ و 
دیوتا بھی سیزان (٥1ط)‏ ہے بالا نہیںء اور وہ بھی اسکے قانون کے 
اس نظریه کا آلیله دار ہے ۔ جسکے مطابق زنانه رجود ہے خارم 

کت 
ہے ۔اور وجود اکے اندر اط هوکر گزرتا سے ۔ لیکن کر افسی عم تاھز کل 
زمانه کا وجود ٹس طور ممکن ہے یه 2-0 غیر معەولی سوال 
بدیں وجہ بجاۓ اسکو 





کوئی عالبد 






ے جسکا دھریت کے پاس 


خارجی قرار دبد نی کک فی 


کی صورت ذاتی ہے اوراس صورت ےہ مفر : 


نی تقدم و تال ی خود وجود 
نہی کی ماھثیت ھی یہ ے 
ئە یه ایک معروض کی تاج ہے ۔ مەروض ا وجود پر موضوع موٹوف ے۔ 
اور ان اطراف کی اضافت باھمی سے انا کا تعین ہوتا ہے ۔اوریے : وسعت پذیر 
کرکے ب 


ٹک۔ یہاں تک کہ وہ ان مقاء ٹک ازسا :پذیر 








عمل ے۔ اس لئے زمانه اس کی صورت ہے ۔ وجود مقام ١‏ ہے حرکت 
تک پہنچتا ہے اورب ےہ ج 
نر 


ہوتا ےہ جسکے بعد کوئی مقام نہیں۔ یہ امام خود آگہی ہے۔ نمام احدیت 
اناثیت ہیں ممام موضوغیت سرو 





میں متحقتقی ہو جانی ہے ۔ حقیقت اپنی 


کلیٹ کے ساتھ مظہر مطلق ہے ۔ زەانہ اسکی کی صورت ہے جس ہے رہھائی 


یا صورت کے ٭, 





(م 





تیب رو :حسین موصوغ 
ت 





قضيەه: جواب قضیه 


ہے 





اور ایک سے دوسرے تک انال سب ھی اجزاٴ عیں اس تشبمہی یا 
سریانی مسلک میں یه ت رکیبی کلی تکسی اور مر تب عاٴیە میں الم نہیں ۔ بلکهہ 
اپنی ذات سے موجود ہے۔ اس طرح ہے ھیگایت اور تصوریت جدیدہ (کروجے ۔ 
جنٹائل) میں اس سرتبہ کا انکار ے۔ جسے حکماء اسلام قدم القدوم یا منقطع 
الوجدان قرار دتے ہیں ۔ اس انکار کی بناٴ پر تمام حقیقت محض زبانی شیران بندی 
متصور یہ سے ۔ وجود مقروں زماں کے کے سو کچھ نہیں ۔ کروجے اور دیگر حکاء 
کی ےا اسک کے سطابق حقیقت وجود 
لتے هیں 30 فعل مانتے ہیں اس طرح سے 
تاریحئیت یا حاضرہ کی وفلاطونیت کا مقولهٴ بدائيیه فعل یا حرکت ے۔ جنثاثل 
فعلیت ( )۸٤‏ کو اساسی امر قرار دیتا ے ۔ اور اسی ار کو عین شعور قرار 
دیتا ے ۔ دراصل یه صورت وجود کا مواد (000)6608) معطيه با ما فیه ےے۔- 





عمل کی سسلسل اور ے شار اکائیوں سے زمان مقرون بنتا ے ۔ زمان جرد محعض 
اصل زماں کا تصور بعید ےے۔ ورنه زماں بذات خود نی الاصل مقرون ے۔ 
آن واقعات ہے بنتا ے جو اسکے اندر ترتیب پاۓ ہیں ۔فعلیت ایک غیر محتتم 
و یک سمتی تسلسل ے ۔ سلسله اعداد وجود؛ فعلیت؛ حرکیت؛ کی صورت منطتی 
۔ایک فعل کے بعد دوسرا فعل اسکے بعد تیسرا فعل ۔ یہی شان وجود ے۔ 
نہ صرف شان وجود بلکە خود وجود ۔فعل کے اندر فاعل و مفعول کے امتیازات 





محض اضافق ہیں - اور یه اضافی امتیازات صورت فعل ھٹی 


فعل ہے مسشتق ہیں۔ 


بقول جنٹائل فعلیت کی ماعیت ھی یه ہے کہ اس میں دو اطراف قام هموۓ ہیں۔ 


در اصل فاعل وقوء پذیر اعتبار فعلیت اور مفعول نا تمام اعتہار فعلیت ے۔ اور 
پت 


یہ دونوں اعتبارات فعلیت کے رشته سے باہم منسلک ہیں ۔اسطرح نعل میں 





فاعل و فعلیت و مفٰعول جرد لمحات ہیں۔ غیر تجریدی یا مقرون صورت ہیں۔ وہ 
”زسانہ؛ ہیں ۔ھر فعل 'زمانهہ؛ ے ۔ایک فعل کو ایک ساعت سمجھنا چاھۓے 
اور کوئی ساعت ماضی؛ حال؛ مستقبل سے خالی نہیں ۔ کل زماں ساعتوں کا زنجیرہ 
ہے ۔ جو کل فعلیت کا صوری یانمطی وجدان ہے ۔ هر فعل میں ایک ماضی کا اعتبار 
ھوتا ے ۔ایک ستقبل کا اور خود اس میں جرد فعلیت جو بظاھر متائز معلوم 
ہوتیق ےہ 'حالء ہے ۔ماضی 'فاعلء حال 'نعلیت اور سقبل مفعول؛ ے۔ 
اس حقیقت کو اصطلاح شعور میں اس طرح بیان کر سکتے ہیں کہ ماضی 
”موضوع؛ ےہ ستقبل 'معروضء بے اور حال ان کی 'نسبتہ کے ۔اس طرح کل 
حقیقت موضوع و معروض کی ترکیب ہے اور یه زمان معروض ے۔- 


ان جرد تعقلات کو انسانی ہستی پر عائد کرکے زیادہ قرین ا کی 
زدیک یالاصل ایک 
تاریخی حقیقت کا عرفان سے ۔ انسابی ہستی ے شار اعال و افعال پر سشتمل ے۔ 
انواع و اقسام کے کوائف کا سلسله ہے ۔ہر کیفیت ایک فعل ہے ۔جس پر 
.ٗ : 
ماضی حال و مستقبل کے تعقلات مکمل طور ہر چسپاں ہوتے ہیں۔ انسانی انا ان 
افعال کا وہ اعتباری ہلو ہے جو حرک و و فاعل ہے ۔ ید کیا ہے؟ دراصل ماضغی 
ہے ۔ نمام ارادہ جن سے فعلیتوں کا صدور ھوتا ےء تمامء م فیصلے جو حرتّت و سکنات 
میں نافض ہوۓ ہیںء در اصل اسی انا با ماضی کے انعاسات ہیں ۔ ئذ 





جا سکتا تھے ۔ انسانی وجود کا وجدان ارباب تاریخلیت کے 


2ً 








ات یىی 





عام اصطلاحوں میں ا سکو لا شعور بھی - کہا جاتا ہے ۔ لاشعور ماضی کی تدوبن 
ہے اور مستقبل کی تکوبن کرتا ے ۔ فعلیت و حرکیت محض اسکا مظہری پہلو ےۓ۔ 
جو مستقبل کو ماضی میں بدلتا جاتا ے 


یں ۔ اور غیر حاصل شلدہ مقا 





صل شدہ مقامات اناۓ انسان کے 









و منازل غیر انا یا مستقبل ھیں۔ 
ی سطق یہ ے کہ غیر اناء انا میں تحویل هوتا جاتا ے۔اس 


تحوبل کا عرصہ حال ے۔ حال ١:۸‏ 







ر وجود ےے جس میں انا وغیر انا 
جمع میں - اسطرح تمام ذات انسانی اپنے تمام پہلوؤں کے ساتھ ھمیشهہ حال پر 
مشتمل ہوتیق سے جو (م) احتیاج (م) خواعش (م) عملء یا (م) ارادہ (م) حرکت 
(م) مقصدء وو میں ھمیشےہ وجدان میں آتی رمتی ے۔- 

اظہار ذات ے اور تشفی کی طرح متحرکف ہوتی ہے ۔ مقام احتہاج 
تک رسائی کے درسیان ناگزیر طور پر مقام 

احتھاج وقتی انا ہے؛ قوت فناعله ہے اور سکون و قرار اس ہے 
غیر انا یا غیر ذات ہیں.۔ احتیاج عمل یا حال کے واسطہ ہے تشفی 


هر اح 












اپنی غیریت ختم کر کے جز وجود ہو جاتی ہیں ۔ یه تمام مقامات سلسله زمانی 


زمانه کے تمام متناظر مقامات محموعاأً مکان ہیں جس میں ماء 
انسانی انا ے باطنی وجدان میں وہ تماء ٠‏ کوائف جو ایک دوسرے کی معیت میں 
واع ہیں انا ان کے سوا کچھ 


لیکن یه مان تبدیل 


وجود کی سای ے۔ 


اور یہ ”مکانءے جس میں ممام انا موجود ے۔ 
نت ھہ اس لۓے اناۓے انسانی ‏ زمائی۔مکانی: حقیقت 






۸۰ 


گی وجدای گرفت 


۔ مان کو ہم موجودہ زىانه بھی کہهہ سکتے ہیں ۔ انا 
ہ کوائف اور ان ی پیہم موجودگی کی گرفت ہے ۔ یہ ایک لمحاتی مکان کا 


ےے 


ادراک سے ۔ زہاں کی ہر اکائی میں پورا بین موجود هھوتا ے ۔اس طرح فلسنهھ 


میں زہاں سب سے عظیم رات شے ۔ جسکے سکوی ادراکات 






ان ایک لمحای صورت ےے جس میں تغیر ےہ اور موجودہ 
بت میں بدل جاتی بے ۔اس طرح تمام مان صورت زماں میں 
یر پذیر ہے ۔ اور جب ستقبل کا لمحه یا مقام آجاتا ہے تو وہ ہورے مکان یا 
وجود کی سائی بن جاتا ے۔- 





موجودہ لمحہ ممام وجود کی سائی ےء تو پھر ماضئی گا پتا وق ۔ گذشت 





نہاں چلا جاتا ے؟ کیا وہ فنا هو جاتا ے؟ 


ماضی ارادہ کی صورت میں ممودار ھوتا سے ۔ احتیاج کی صورت ہیں ذات کا 
عین ے۔ یہ حقیقی وجود ے جو رک اور فاعل ہے۔ ماضی فنا نہیں هھوتا بلکه 





هر موجودہ لمحده میں سا جاتا ے ۔ وجود غیر فنا پذیر ے۔ 
حقیقت ے۔ اس کا منصب توسیع ذات ہے ۔ تغیر کے دو اعتبارات موضوع و معروش 
یں ؛؛ نہیں ہیں؛؛ کے مقولات میں جاری و ساری رھتے ہیں ۔ هر 
موقتی ارادہ کے عقب پورا ماضنی هوتا ہے ۔ماضی هر ارادہ کا مادهوہے' تال 
اسکی صورت ے اور ستقبل اسکی لنقاغ ےے اس تا پر ماضی کا وجود هر لمجهھ 
ہے ۔ماضی وہ زپن سے جس ہے عمل کا پودا اگتا ے اور مسنقبل نمر آور 
هھوتا ے۔۔ 





جس حثیقت کو ھم وجداناً 'اناء حعسوس کرے ہیں ؛ وہ مقرون کا جز 


پہلو ھیںء مدرک؛ درک اور 





قت مقرون اگر ادراک ےے تو اسکے تین 





ھے 








درک؛ اور انا هر ادراک میں ہدرک ے۔ حتیقت مقرون اگر حرکت ہے تو 


امتیازات ہیں ۔ حرک:؛ خرک عرک۔ان میں اکا حعرک ے۔ 





اس میں 
اس طرح کل ہستی میں ماضی حال اور ستقبل کے تین رخ باهم ممیز هھوے هیں 
ماضی حاکم ے؛ حال حکم اور مستقبل محکوم۔ کل ہستی تارج میں مدونذ 
ق ضر تب ہوتی ے ں ناضی حال اور ستقبل کی ممط قائمہ اسنکی کلیت کی وجدافِ 


صورت سے ۔ اس سورت کا نام جدلیت ہے - 


وجدان ہستی میں تمام وجود انسانی ؛حال کے لمجے متعینه وغیر متعی* 


۸۱ 


میں معلوم ہوتا ہے ۔ حال ماضی و مستقبل کا مقامِ جمع ہے۔ اس بن 
یر ہے اور مقرون وجدان میں ھستی محض تغیر سے عبارت 





(ہ) 





ماضی کا وجدان فاعل یا انا کا وجدان ہے ۔فاعلء جو شعور بسیطٰ میں 


خحلیل حقیقت نظ 


ہن غاباتن کے ۔ کے جمله فیصلے؛ احدّّمات؛ محرکت 








آنا سے ء سلسلہاۓ ساضیه کا دباؤ 







ذات میں جذب هوتا جاتاے ۔ اس 





تحویل شدہ اس ماضی بن جاتا ےے جسکے مقاب 
ماضی اور مستقبل کو جوڑۓ والا حال ان کے درمیان ہوتا ے جس ب 


تحویل اخذاب پا تغیر ے ۔ مارے مقاصد؛ آورش؛ حرد5ت مسقبل کی 





خود ان کا تعلق و تعین اس ماضی ات ے جن کے بالمقابل یه موجود 





معیںرت 


چیب 


سفر ہستی میں ھر حالء پا مقام کا ایک ہاذ 






طرت َ2 موضوعاتہ عرکاتہ فاعلات متنیا 





اس بناٴ' پر ھر مقصود 
( قعمنة مہ مر٥٥۳٥٥0)‏ وہ سوجو 





ے والا قاصد و موضوع تھا ۔ سفر ہستی 

ت میں ۔ ہر مقام اشن سے پہلے گزرے ھوےۓے مقام کا معروضی اور اپنے بعد 
میں آۓ والے مقاء م کا موضوع ھوتا ےہ ۔ گزرے 0پ کا مقصود آۓ والا کل 
ےے 


اور اۓ وا : 
فر اۓ والا کل جب سویرا هو جاتا ےہ تو وہ موضوع ےہ جسکے لئے اسکے 






7 تن اس کا معروض 


اعمال فاعلات اور 






ےھ 






فآ تعین میں حصة لیتا ہے ۔ 'ة 


ہے ۔ماضی سے مستقبل کی طرف رواں ےے۔ ٹمسنی کے معروض ت 
ضو 





تعلیم کے بعد تعلیم موضوع یا فاعل ہے جو ىا بعد مقاصد کا تعین کرٹی ے۔ہ 
٠ ٦‏ کہ 7 7 2 و کک 

کل انسانی زندگی کا یہی فلسنهہ جدلیت ےہ ۔ جس میں واضح طور پر گزرا ھوا 
لمحهە !نا یا ذات ےء اور آۓ والا لمحه غیر انا و غیر ذات ے۔ اورموجودہ امحه 
نه ذات ے له غیر ذاتہ نە اناے نە غیر اناء ہکےہ انا بھی ے غیر انا بھی۔ 
ذات بھی ھے اور غیر ذات بھی؛ اس میں ماضی و سسنقبل جمع ہیں ء اور متفذرق 





قاصد و متمے:د ایک ھیں؛ اور سی صورت ہیں ہاھم 





۔ یہ جمع و تفریق جو هر عمل ہے اور یہی مترون زماں ے۔ 


پا 





(ے) 











ارباب تارپخنیت کے ہاد تار کا موضوع 'حالء ہے ۔ حال کے دو رخ۔فاعل و 
مفعولء مصورو تصورں موضوع 0 7 ور کت ؤشررۓ کے بیو هر ےھ من۔ 
اسطرح تاریچ کی بث 0 مقرون یا مام ھ فا سے اور تاررخی ھی 
پوری ہستٹی اسلوب حرکت و نہچ نشاۃ پر موی ہے ۔ اسلئے اگر فلسنهہ کل 
حقیقت کا وجدان ے تو یہ عض عبن تارج (,ف ہ1 ۳ہا:11) 





تارے اورفنسنذنه میں مکمل عینیت قرار دپتا 








بٹ کا یه بے ہے کە ہھارے تمام فہصلے ء معتقداتء 





سی باضی کی اضانت ہے موجود ہیں جو مرا قالب 





ماعیت وجسد ےے ۔ ھر معاشرت اپنے مخصوص عقائد و نصب العین رکھتی ے۔ انتا 


کا پند دہتے ہیں لیکن ان 





احوال کی تشرج میں وہ ماضی ےہ جسکی نسبت سے وہ موجود ہیں ۔ یه احوال 
حال کے اندر جو ماضی اں ےے۔ يھ 
۔ اس لئے ان کی توجبہ بالکلیہ ماضی سے 
ایی انسان کے کیا نصب العین ہیں ؟ اگر ان کی ماعیت و اندروئی حقیقت معلوم 

















۔ اسکی داع و توسیع کیلتے 


اور ھر مور ایک 
تھا جب کہ وہ لمحات اعل و 
ےہ ۔ ہر ندقلہ کے 


عاقفلات کا تعقلہ ے؛ 





مار ٹس کے اسنہ 


ماورائیت کا دوئی مثام نہیں 


ماضی ھی سے ہے وجداناً ھم 


ہن یل ماف یش 








وجود شی اور دوسرا علم 
“یز سلسلوں تا 


تا باعث معلوم موۓ ھیں۔ مار ان سلملوں میں 


پورا علم شی هو ت 


ان اور مشاھداتی بیان کم و 


اور دوسرے کو وجود اتی ( لوہ اوما0؛00 ) کہد سکۂ 


سو وو حاصل ھرۓ دی ایکت: علباق, ۶ ضوزات ١‏ 
تصورات ۔۔ 


مقصد اراد 





انسان اپن رہ 
تصورات ہیں جن میں ہستی انسان کا علمیاتی بیان مدون کیا جا سکتا ہے 
اس علمیانی اعتبارہے ۶ذات: فعل مقصدء کا وہ تشریی مثالیہ([٥٥3/0 ٦ ٥۲[۷‏ صھا5×5) 


حاصل ھوتا ے جو پوری تاریخ پر پھیلایا جا سکتا ے ۔ چنانچە ھم عام تاریخی 


نیت ارادہ لذت و الم وغیرہ کا فوری ادراک کرتا ہے ۔ یه ایسے 








واقعات کو مختلف ہستیوں کا عمل فرار دے سکتے ہیں ۔ ھیگل اور مینہائم 
یہاں تک کہ 'مارکس؛ کو بھی اس اسلوب ببان میں کوئی پہلوۓ اعتراض 
نظر نہیں آتا ۔ مکر یه بات ان کے یہاں مضمر ہے کہ ؛ٴٴذات؛ فعلء؛ حض علمی 
مقولات (ہہ ٥ج٥‏ ا٦٥)‏ میں۔ وجودی نہیں ۔ وجودی بیان میں حض وجودی مقولات 











مستعمل ھوں گر اففاضی و حالء؛ وجودی مقولات ہیں لفظ انا وجودی دائرہ 
میں لفظ ماضی ہے بدل جاتاے ۔ تاریخئیت کے اس لکتہ کو نظر کے سامنے رکھنا 
از بس ضروری ہے ۔ اس مس کزی خیال کے جو تاویخیت میں اساسی ہے؛ بہت 





دور رس مفاعیم ھیں۔ او یه کە مقصد اپنی ماعیت میں قاصد ہے ختلف نہیں۔ 
انیا یە کہ انا کوئی ماورائی ھستی نہیں ہے بلکہ ھردم سائیر و تبدیل پذیر ے ۔ 
الئاً ید کہ اس کا وجود علم ے حض ایک احساس ہے زیادہ وقعت کا حامل نہیں۔ 
زیادہ جامع معقولات ھمیشهہ وجود کے ہونۓ ہیں اسلئے ذات کی بجاۓ ماضی کا 
مقولہ ھی استعال کرنا چاہئے ۔ بسیط اساس ذات تفصیلی احساس میں وجدان 
بہان :تک کە اذات کا مکل عرفان اور تمام ماضی 


لفظ ہیں ۔ فوری و بدیہی احساس انا میں یه تهُ 





ماضی سے مسشابه ھوتا جاتادے ۔ 


یی سیر عم معنی 





کی اصطلاح سس 


۔ اسلے 030 








زا نلسفهہ سکوئی ے؛ ٹن کو ایک نقطه 


یعنی حال میں مرتکز کر دینا ےہ ۔ اسکی سکوئی ماھیت 
ۓے که مام وجود موجود الوقت لمحه میں بصورت من سمٹ آتا 


نے و اتا اے 
ےے۔ 





میری ذائی 








کا اندارہ صرف اس بات 


دوسری اہم بات يہ ےہ کہ اس میں ماوراثیت کا نقدان سے ۔ماوریل کا 
کر روز یا یا پن کر و چس نہ 
نے ماضی کا ھی مظہر ہے تو پھر کسی لمحه کے اندر اسکی اپنی ماھیت میں 


۰ہ 


کے تقد“ کا اور ھیکگل کا جدلی سٹر دراصل 





کوئی جدت نہیں سے ۔مارکس 
گە هر متصود ک5 کیل قرف ذات فامة یس کرئ1 
نہیں ہے بلکە پہلے ھی 
کا اس کے سوا کچھ 
مر سال ذاضل اض اۓے ۔ ھیگل کا ببان که جمله تغیرات 


٠‏ فو و ا کے و ا ایز 
الات موذیع جن حالت معروض میں آۓ کا تام ہیں ۔ اور معروض میں کچھ 





اس بات کے متقاضی ہیں 





اور هر ارادہ کق مر ید ہے ۔ ارادہ کا معطيه کوک نئی شے 


ہے وہ مقام وجود کے لحاظ سے متعین ہے ۔نگر اس 








راصل اس بات کا اعلان ےہ که موذوع 










لے مرکا چو ناشن 


( لیا ے ۔ ورنةہ دراصل وہ قدم 





لت ہیں ےے کے شال: مین سارھا تاریج کا انکار ہے 

ل موق ۓے ۔ ھر صبح زندگی میں ایک اضافہ ے مگر 
ات س کک 

ے یعنی تکرارے۔ اس بناٴ پر میں نے 








نے فلسله کو رجعت پسندوں کا سب سے بڑا ھتیار قرار 


(وا 


انکار ے۔ نقطہٴ اول ساعت آغاز 
کے مطابق زمانه ایک کڑی کے بعد بعد 
۳ ٹےکھنچتا جاۓ ان کول 














نہیں ھوگی ۔ ذاؤ سے 


کے 5ت کی 0ں انفق رک 
ثقاط میں جوترتیب ےے وھی رے مُگلی نظریه در اصل نظر 





قروت (ت: 20 ١٥‏ ٥٥۰ا٥00::0۷٥)‏ ھی ک 


اطلاق ے ‏ اس فلسفے کا ماح 





ضرف اک ساعت را سا مدہ آر 
کیا پت 





وہ کھول دیکے کہ آئندہ کیا ہونۓ والا ہے اور ان میں 
کیا می گزرا ے ۔ زمانی وجود کا یہی مفہوم ۔اور زمانه کا يیة تصور کھ 





اسکی ھر بر اعت میں سابقه ساعت ہوی ہیں اسکے سوا کسی اور نتیجه تک 


نہیں لے 





ہ٦‎ 


اس موقع پر اھل تجدد امثال کے نظریدٴ زماں کا تذکرہ ناگزیر ہے ۔ اشاعرہ 
زمانه کو لمحات پر مشتمل جانتے تھے ۔ ان کے خیال میں ہر لمحہ دوسرے ہے 
میزو متاز ے ۔ ایک لمحه آتا ہے اور فنا ہو جاتاے ۔ اسکے بعد دوسرا لمحه 
آتا ے اور فنا هو جاتا ہے ۔ پھر تیسرا اور چوتھا ۔ اس طرح کل زمانه بنتا ے۔ 
ھر ساعت نئی ہوتی ہے اور ما سبق ساعت سے ماوریل ھوتیق مے ۔ یه نظریهہ بہت 
عمیق ہے ۔ زمانہ یىی هر ساعت طول زمانہ میں واقعی اضافہ ہے ۔اور یه ایسا 
اضافہ ےۓ جسکی پیش بینی ممکن نہیں ۔ نہ یہ کسی پچھلی ساعت میں مندمج ےۓ 
اور نہ کسی اگلی ساعت کا مادہ ( فاعل) ہے ۔حرکت کے بارے میں اشعری 
نظريه تھا کە یه ایک نقطہ سے دوسرے نقطه تک 'آچک, کے ۔ ہر نقطه دوسرے 


سے غیر ماوث سے ۔ تمام نقاط ایک دوسرے ہے منفذرد و منزہ ھیں اس لئے 





حرکت دراصل ایک بروز ھے اور واقعی نقل مقام کا نام ہے 


زمائه کو واتعی زندہ صورت جاننا صرف اسی نظریه کے توسط ہے مەکن ےے۔ 
عپة لکنا ھم يہ نہ مان لیں کە وجود میں جدت یا نیا بن ے اور اسکی ہر 





بت ایک ایسا مقام منعین کرتی ہے جو سابشه مقامات سے ماورعل ہے اور 


اس بناع پر سابشه مقامات کے تعین سے باہر ےء خود ؛علیت کا کوئی مقام نہیں 





رہ جاتا اور تمام تاریجے ے معنی ھوکر رہ جانی سے ۔ تغیر یا حال کو حقیقی وجود 
سمجھنے کے لئے یه از بس ضروری ے کەہ اسکے دو نقاط ماضی وحال ایک دوسرے 
سے ماوریل ھوں اور متفرق ھوں اور یه تفربق اٹل اور حثیقی ھو۔ موجودہ لەجه 
سے پیش پینی مسنقبل کے لمحه ی نہ کی جا سکے ۔ اس طرح هر فعلیت دوسری 


نی ھستی کی حیات 





فعلیت سے ماوریل اور غیر متعین متصور ھوتی ہے ۔ اور یہی 


ون کول فی قح 





نہیں ہے ۔ شعور ایک ماوریل خر کش تو 
اس کا معروض همیشہ ذات سے ماوریل ہوتا ہے ۔شعور ایک حقیقی ربط ہے جو 
ایک دوسرے سے ماوریل حدوں کو مربوط و متصل باعتبار علم کرتا ے۔ 
شعور نە صرف ماوریٰ ذات کا مظہر ے؛ بلکە ماوریٰ معروض کا بھی ۔ اس معروض 


ہر دلالت کرتا ے بلک 





کا جو ذات لے متعین نہیں ہے ۔ ھرارادہ نہ صرف سرید 





مقصود ارادہ کا بھی اشارہ ے ۔ اس بناع پر ارادہ ی مکمل تشریج مرید کی علیل سے 
نہیں کی جا سکتی ۔ ھہیگل مارکس اور ان کے ہم قبیللہ کا یه نقطہٴ نظر صریآً 
باطل ہے کھ اوادہ کی کل حقیقت مرید سے اور حال کی ماضی ہے معلوم کی جا سکتی 


سے ۔ مارے فیصلے ؛ مارے حر 





ات و سکنات عارے ماضی کا پرتو ۰ 


پر ھی ہیں 


ے۸2 


بلک ہمارے ستقبل کا پرتو ہیں اور مرا مستقبل مارے ماضی سے ماوریل ے۔ 
یه ماورائیت ماغی حال و سختبل یا زمان حقیقی کا اصلىی جوهر ہے ۔ زمانہ کے اس 
اصلىی جوھر ی وجه ہے اسلام کے فلسمه توبە کی اصلیت کا وجدان ھوتا ےے۔ توبهە 
کا وجود اس طور پر ممکن ہے اور آغاز نو کا منطقی جواز ھی اس طرح ملتا ے ےہ 
ماضی اور مستقبل بالباطن ایک دوسرے ػا عین نہیں ہیں ۔ وه ایک دوسرے سے 
حال کے واسطله ہے منصل ہیں ہکر اپنے تعین میں ایک دوسرے ہے 
علبحدہ ہیں ۔ اس بناء پر حاليةہ ساعت میں میری توب ایک نئے دور کا آغاز 
کرسکنی سے ۔ جو ماضی کے اعادہ سے مبریل هو۔ 









ىیری توبہء کسی 'ماضی کا عمل نہیں ےے۔ 
ےہ کہ ''میں:؛ محض 'ماضیء کا علمی احساس سے ۔ بلکہ زندهۂ جاوبد حقیثت ے۔ 
جو خود ماضی سے ماؤریل ے ۔میرا فیصله میرا حکم مرا ادراک؛ میرا وجدان؛ 
ایک ایسی ذات کے وجدان و 





ہ سے ۔ انا 
اپنے فیصلوںء احکامات و الفرامات میں ماضی ہے ماوریل هو جاتا ہے ۔ اس مارواثیت 


ف ہیں جسکا بای حض ایک گوئ 





میں انا یه سوچتا ےہ کہ ماضی کے دیا جاۓ۔ 





کے 
جاۓ ۔حاصل تامل ایک ساوریل نتہجه 
ھونا ے ۔ یه دوسری بات ےۓےکہ تلف درجوں میں وہ ماضی کے مشابہ ھوتاے۔ 


تجربات کو کیسں حد تک جاری 





اور کس حد تک ان کو ملسوخ 






لیکن اھم بات یہ ے کہ خواہ وہ ہی کیوں نە دو داوریٰ فیصله سے ۔ اور 


اسی ماورائی فیصله کی بناء پر انا پر اپنے جمذہ اعال کی ذمه داری عائد ھوی ے۔- 





کا فا 





اس وجدانی 
و ىی ۔ ماضی کی سک 


جد'یت انفرادی انا کی بھی یق نہیں ہہ اس فلسفهہ میں اندماج حة 


یہ عے د۔ کہ انا کی حلیل ماضی میں نہیں کی جا 





نہیں ےہ ۔ اس لئے ھیگل کا فسفه 








بنیادی 
ہے ۔ جب که انا یا خودی کی ماعیت میں تازہ بە کل تجربات کی جد و جہد ے۔ 
انا خود زمانہ نہیں ہے بلکه زمانه سازے ۔اسکر ماورعل اعال و اہ55م اس زماۓ 
کی کزیاں تیار کرۓ ہیں اور اسکے ختنف ط کی تشکیل کرۓ ہیں جسکو 
اقبال ۓ ”'فباۓ صفاتءء سے تعبیر کیا ےس 





منہائم ۓ شعور ی اس حقیقت کو تسلیم کیا ے کہ اس میں داورائیت 
پائی جانی سے ۔ اس طرح منہانمء ینگل اور مارکس دولوں ےہ آگے ے ۔ اسکے 
کے بموجب فعل کے دو رخ ہیںء معین اور غیر معن ۔ هر فعل ماضی سے معین 
ہوتا ہے ء لیکن اس کی ىاھیت میں ماورائیت ھوق سے اور یه ماورائیت مستقبل 








؛ ماضی پورے طور پر شامل 
پر اافاقة بھی ای اف وہ ا اور تا 

بنا پر مستقبل کی تدوین کرتا ہے ۔ اینے مستقبل کی 
”کسی حد تک ذنلف ضرور ہوتا ھے ۔ منہام آگے چل کر 











تام کے افضار نے ایک ماوزاثت قوں رھ ل۶ وہ اضاق 
یا اعنباری ۔اورالئیت ىے ۔ انسان لف مراتب کے ہیں ۔ ھر انسان کا خزانہ؛ٴ علم 
اسکے مرتبه وجود کے مطابق ماوریلٰ ے ۔اس میں کوئی شک نہیں که 
حقیقت زمانی ہے ۔ اور زمانه کی هر ساعت دوسرے ے ماوریل ے ۔ مکر یه ماورائیت 





اضاق ے ۔ اپنی ما قبل ساعت کی نسبت سے وہ ماوریل ہے اور یه نسبت لازمی شرط 
ےے جو ماوریٰ کو ماحضر سے ملاتی ہے ۔ اگرچہ کہ منہائم میں مارکس کی سی 
1 د اگر اس اضاق ماورائیت کی منطقی تحلیل کی جاۓے 
: که ئن عثاضی ك! آگ ئن کا ناسل 
غوتا ے۔ ھر زی کا اہتا اق ے۔ پھ جریت آخر گازای: اضق افذار کے نظرطہ 
مجبوری اعال و ارادہ کی طرف لی جاتی ہے جو کل تاریخد 
فلسضہ خودی کے لئے منہائم کی اضای ماورائیت بھی نا قابل قبول بن 









کا خاصت نت اس نا2 





ے۔- 





6).) 


جھے امید ے کە میں ۓ اوہر فاسفه' تاریخثیت کی جو تشریج کی ہے ا۔کے 
مضمرات جو واضحج کئے ہیں وہ اس اس کی دلالت کرۓ ہیں کهہ ہیل سنہا مم 
اور الجیلی کی اصطلاحات میں فلسفہ خودی کا ببان نا ممکن ہے خودی کے فلسفه 
کے مطابق ایک علیحدہ فلسفه تاریخ کی ضرورت ے ۔ میں نۓ تاریخئثیت (1500ہ111:6081) 
کے بئیادی امور کی طرف اشارہ کیا ےے جن سے میں فلسفهہ خودی کے لحاظ سے 
تاریخی وجؤد کے فلسضےہ کی تشکیل میں ضرورمدد مل سک 





تارج خود کل حقیقت نہیں ہے اور نہ زمانہ دونوں کا قیام ایک ساوریل 

مرتبد وجود میں ےے۔ کل 

در اصل هییں اس نظریه کی بنیاد پر فلسفهٴ تاریخ مرتب کرنا چاہیے ۔- 
: خ پۃ کرت چا 





اور زمانہ کی تشریج اس کے واسطہ ےہ ممکن ہے 


اقبال کی ایک فادر قالیف 
خورشید احمد 


١ ))‏ 
قوموں کے عروج و زوال اور ان کے بقاء و استحکام کا انحصار تعلیم پر ہے 
صحیح تعلیم ھی کے ذریعه ایک فرد اور ایک قوم ترق کی اعلی ترین بلندیوں سے 
ہمکنار ہھویق ے ۔ اور تعلیم کے نقدان یا اسُکی غاط روش کی وجہ ہے قعر مذات 
میں کر جائی ہے 


پیرونی ساسراج عمیشه اس بات کی کوشش کرتا ہے کہ تعلیم کی قوت کو 
اپنے مذعومہ مقاصد کے لئے استعال کرے اور اس کے ذرومەه سے ایک قوم کی 
کے عزئم کو مضمحل اور اہکی من کو ست گرزدےۓء 
بکری کی صفات اور شاہین میں 





خودی کو پامال؛ اس5 






سلوں کا ''ذ 
سانچوں میں ڈھالا جاتا ے ۔ 


لیم کی اس عظیم قوت اور سامراجی طادتوں کے اس حربھ 
نشیں انداز میں بمان کیا ے۔ےہ 


علامہ اقبسال ۓ 
کو اپنی ایک نظم میں 





ے مرثر اور دا: 





زغم 


' ایک لرد فرڑخی ۓ کہا ا 
١‏ منظر وہ طلب کرکه تری آنکھ اه عو سیر 
۷ 








یہی سب سے بڑاظلم 





بیجارے کے حق میں ۔ 
فاد 


شش 





۱ برے پہ اگر کریں قاعدہ شیرا 
۱ سے میں رے راز ملوکانه تو بہٹر 
۱ کرے نہیں حکوم کو تیغوں سے کبھی زیر! 
تعلیم کے تیزاب میں ڈال اس کی خودی کو 

جاۓ سلامم تو جدھر چاےانے پھیر! 
تاثیر میں اکسیر سے بڑھکر ےھ یه 
سو ۓکا ہالا ہوتو مش یکا ھے اک ڈھیر! 










نظام تعلیم ےئ ء کی جنگ آزادی 
کے قوراً بعد نافذ وی سس اس نظام کی بنیاد یاد داشت سیکالے (016 ص3۷ ۸/۷۸20001۵[۷) 
اور قرار داد بنٹنک (صمزاداہ :ہ73 ءاعمناوہظ) پ 
ذیب کو رانچ 
کا سب ہے بڑا مقصد هندوستانی باشندوں میں سغربی ادب اور 


ھونا چاہئے ۔ اور 7 


اور اس کا اصل مقصد بر عظیم 


تھا ۔قرار داد یشک کی رو سے 





میں انگریزی زبان اور 7م 






سائنٹنس کی 


حاھئی )سم 








”'ھمیں ابد نے اور ان کروڑوں انسانوں کے درمیان جن پر ھم سومان 






جانوں ( 9٥٥ا٥1068080)‏ کا ایک طبقہ پہدا کرۓ کی پوری 
اضر آنرات 16ایگ انا اه جو رگ وئیلن ٭ امتازتے 


ہندوستائی مگر ذوقء افکار؛ اخلاق اور ذھن کے اعتبار ہے انگریز هو 











یا صحیح ےے کہ اس اظام تعلیم ہے کچھ فوائد بھی پ چے لیکن لن فکری 
ذٍ ات بڑے تباہ کن رےے اور اوہر 2 اشعار میں 


ایک نظام تعلیم کی 





اسکے اصل مقاصدء اساسی اصول اور س کزی اسپرٹ 


پر ھوتی ہے ۔ اس نیاد پر جو نظام استوار ھوتا ے وہ تین ستونوں پر قام ھوتا ے 





اوریه ستون ھیں۔(م) نصاب تعلیمء (ب) اسناد ادج) تعایمی ماحول ۔ علامہ اقبال 
ےۓ اس امس کی کوشش کی کہ مروجہ نظام تعلیم کی 'ٴفکری اور 

پور ضرب لکائیں۔ او تعیم کی 
۔اس فکری اور نظری تام کے ساتھ ساتھ موصوف ایک ایسا ادارہ بھی 


قاممم کرنۓ کی عملی کوت یں ا مین انسنازی ا 





ہی بنیاد وں 








یل جدید کی ضرورت کا احساس 








پر تعلیم دی جاۓ 1 ۔ 
اپنی ان تمام کوششوں کے ساتھ ساتھ آپ ۓ اس' بات کی کوشش بھی کی کہ 


پ-اؤظطت هر تالق اما (وكحمف مو 
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سروجه نظام میں جہاں اور جو تبدیلی بھی ممکن هو ا سے ضرور بروۓ کار لایا جاۓے 
اس احساس کے تحت آپ نے حکیم احمد صاحب شجاع گی ہبعاؤنت ہے انکؤل کے 
بچوں کے لئے کچھ نصابی کتب بھی مرتب فرمائی تھیں ۔”اردو کورس؛ اس 
سلسلے کی ایک کتاب ہے جو اقبالیات کے نوادرات میں ہے ہے۔- 





)أ0 


”اردو کورس؛؛ ساتویں جاعت کے طلبا کے لئے مرتب کی گئی تھی ۔ اسکے 
مولف ڈاکٹر سر محمد اقبال ۔ ام۔اےپی۔ایچڈی بیرسٹر ایٹ لا اور حکیم احمد 
شجاع ہی۔اے(علیگ) ہیں ۔ کتاب گلاب چند کہور اینڈ سنز بک سیلرز و پبلشرز 
انا رکلیء لاہور ۓ شائع کی تھی ۔ اور همیں اس کا جو نسخہ ملا ہے اس ہر 
سن طباعت ممورع درج ہے ۔يہ کتاب ہم صفحات پر مشتمل ہے ۔ اس 
میں دیباجہ کے علاوہ سم مضامین نظم وائثر درج ہیں ۔ آخر میں مہ صفحات 
پر مشتمل فرھنگ ہے جس میں مشکل الفاظ کے معانی دۓ گئے ہیں۔۔- 


یه کتاب کئی حیثیت سے اہم ہے 

اواڑ اس کے ذریعه ہمیں معلوم ہوتا ے کە علامه اقبال کو مسسائل تعلیم 
سے کتنی دلچسپی تھی ۔ اور وہ اپنی گوناگوں مصرونیات کے باوجود تعلیم کى 
تشکیل جدید میں کس طرح عملا مشہمک تھے۔- 








ثایا۔۔-اس کتاب کے مطالعه ہے تعلیمی اصلاح کے متعلق اقبال کے نظریات 
و تصورات کا ایک بالکل نیا گوشه طلباء علم و ادب کے ساہۓ آتا ےء اور 
بہت ہے مسائل پر دعوت فکر و عمل دیتا ےہ ۔ خصوصیت سے نصابی کتب کے 
بارے میں جو اصولی باتیں اس میں درج کی گئی هیں وہ بڑی قیمتی ھیں۔- 





الٹا۔-علامه کی تالیفات میں غالباً یہ وہ واحد تالیف ے جسمیں موصوف ےۓ 
ایک عملىی مثال کے ذریعسه بہ دکھایا ے کہ ان کے آئیڈیل کو حاصل کرۓ کی 
کوشش کس طرز پر هونی چاھئے ۔ یہ درست ے کہ انگریزی اقتدار اور آزاد فضا 
کی عدم موجودگی کے باعث اس میں علامہ کے معیار مطلوب کی روشنی میں بہت 
سی خامیاں رہ گئی ھوتگی ۔ لیکن اس کے باوجود اس مجموعہ کی میٹیت ایک 
نما راز ینی ھب 





رابعاً۔-یہ اس بھی دلچسپی کا باعث ےہ کہ اقبال ۓے اپٹی عملی کوشش 


کا آغاز مڈل کے طلباء کے لئے کتاب مرتب بپ کرکے کیا اور اس کے لۓ بھی جس 
موضوع کو منتطب کیا وہ اردو ادب ے ۔ اس ہے تعلیمی اصلاح میں خود ادب 





۳) 


کتاب کا سب سے اہم حصے اس کا دیباجہ ہے ۔ اسمیں کال اختصار کے 
ساتھ لیکن بڑے سوئثر انداز میں ”زان حال کے مطالبات:ء کو پورا کرنۓ وا ی 


کیا گیا ے اور ان امتیازی خصوصیات کی 
نشاندھی کی گئی ے جن سے نئی ککتب کو متصف ہونا چاہئے ۔ ”'سلسله ا 
۔۔جس میں اردو کورس؛ء شامل ے۔۔۔۔کا اصل متصد انہی ضروریات کو بورا 
کنا رب 


درسی کتب کی ضرورت کو ب 








دیباجە میں علامه ۓ جن امتیازی خصوصیات کا ذ 


ترتیب کے اساسی اصول قرار دۓ جا سکتے ھیں مسا یه اصول مندرجه ذیل 
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اسعلمی اورادبی کتب کوقدم و جدید فکر و اسالیب کا سنگھم 


ہئے ۔ پراۓ طرزکی کتب میں یہ خامی ہوتی ہے کہ وہ نئے رحجانات اور نئے 





کے رشحات سے خا لی ہویق ہیں ۔ یہ رجحان بڑا خطرناک تے اور اس یق 
طالب علم جدید : 





۹ ات کے مطالمه تہ سے محروم ر: جیما لیکن 'جدید؛ء 
پر اھمیت دیئے کے معنی یہ نہیں کہ اپنے ری و ورلہ ھی سے آدمی ىنقطع 
ہو جاۓ ۔ ایسا انقطاع فروغ علم کے لئے سہلک ہے ۔ اس ہے طلباء اپنی تہذیب 
ھی سے کن 

ن تر اق رگا فو اور وید کا وه إھاو عم و فکر کے لئے بھی 
ضروری ہے اور زبان وادب کے لئے بھی 


جاۓ هیں ۔ اور اس تاریخی ایا ہے وت رھتے ہیں جو بلند 








طالب عل مکو فکر و زبان کی روز افزوں ترقیات 





زجنااچا یں لی ام 
سائنے پراۓ اور نئے اسلوب بیان کی بہترین مثالوں کو پیش کیا جانا چاھٹے۔ اسی 





ہر آپ ۓ فرمایا 


اسلسله ادبیة کی ترثیب میں اس اس کا خاصس طور :پر لحاظ:رکھا گیا 


۹۳ 


نے ےھ پڑانے اناند4ؤ ون نے 





یر ا ا زمانه حال کے ان 
انشا پردازوں اور شاعروں کے سضامیں نظم و: و ہے 
1ر ‌ کو ایک ایسی زبان بناۓ کے لۓے ان تھک اور 
ہیں کی ہیں جو موجودہ ضروربات کے مطابق اور اداۓ مطالب 











علامہ اقبال قدم و جدید کی کشمکش کے نہیں ان کے اتصال و اتاد کے 
قائل تھے اور وہ یہاں بھی شروع ھی سے طلباع کو ان دونوں کا جامع بناۓ ک 
پر آۓ ھیں ۔اور ایسا کہوں نہ ہو خود انہی کا تو یه نقطه 





زمائه ایک: حیات ایک, کا 





دلہل کم نظری قصہٴ قدم و جدید 





٭اقبال ”ادب براۓ ادب؛؛ کے کبھی قائل نە تھے۔ وہ '٭ادب براۓ زندگی؛ء؛ 
کے داعی تھے اور زیر نز ہ میں ان کے اس نقطہ نظر کے متعلق بڑے اہم 


اور واضع اشارات سوجود ہیں ۔ وہ فرماۓ ہیں : 





انتخاب کے تتوع کو مد نظر رکھتے هوۓ اس اس کی 
بج کہ غر مضمون ادبی خوبہاں رکھنے کے باوجود نئی 
معلومات کا حاصل ہو-٣‏ آگے چل کر فرماۓ ہیں 





ات کی تعلیم کا یہی مقصد هونا چاہئے ۔ کە ادبی ذوق 


کی وسیم النظری اور ان کے دل و دماغ کی 





اقبال اس ادب کے قائل نہیں جو حض الفاظ کی بازیگری ہے عبارت هو وہ 
ادب کو ایک اعلول تر مقصد کا ذریعہ سمجھتے هیں ۔ اور اس انتخاب میں انکا 
یہی تصور کام کرتا نظر آتا ے ۔ انی کوشش ہے که طالب علم زبان و ادب 


اردو کیا علامه اقبال و احمد شجاع لاه ٤۱۹۰۳٣‏ صفة رورسم 
جح سا ماپ ا کا من ےل 


۹ 


پر عبور تو ضرور حاصل کرلے مگر صرف لغت کے پھندوں میں الجھ کر نە رہ جاۓ۔ 
وہ معانی کی جستجو کو اپنا اصل مثن بتناۓ اور اپنے ادب ہے اعلی تر اقدار ری 
خدمت کا کام لے 


اے اھل نظر ذوق نظر خوب ہے لیکن 
جو لے کی حقیقت کو نە دیکھے؛ وہ نظ رکیا 
شاعر کی نوا هو که سغنی کا نس هو 
جس سے چمن افسردہ هو وہ باد سحر کیا 
مقصود نر سوز حیات ابدی سے 
یه ایک نف یا دو نفیء مثل شرر کیا 


مساقبال کی فکر کا بنیادی نکتہ اثبات حیات (0 ١٦8۲00٥80‏ 6ذا) ے وہ 
زندگی سے فرار کا قائل نہیں وہ تو چاہتا ہے کہ انسان ہر مشکل ہے پنجه 
آزمائیکرے۔ اور هر عقیدہ کو وا کرۓ کی سع یکرے۔ وہ زندگی ہے لطف حاصل 
کرے ۔ اسکی حقیقت کو پہچاۓ اور اسکی مشکلات کا ہنسی خوشی مقابله 
کرے ۔ بلکەاس کا حال تو یہ هونا چاھئے کە 


چون سرگ آید تبسم بر لب او است 


اس انتخاب میں فکر اقبال کا یه پہلو بھی بڑا نمایاں ہے ۔ وہ لکھتے ھیں 

”مضامین زیادہ تر ایسے ھی منتخب کۓ گۓ ہیں جن میں زندگی کا 
روٹن پہلو جھلکتا هو۔ تاکہ طالب علم اس کے مطالعہ کے بعد کشاکش 
حیات میں زیادہ استقلالء زیادہ خود داری اور زیادہ اعتاد سے حصے لے 
سکیں؛؛-ھ 


ہم زند گی کا اصل جوھر اخلاق ہے ۔ اس مجموعہ کی ایک بنیادی خصوصیت 
یھ ے کم از اول تا آخر یہ اخلاق کی بہترین تعلیم کو حسین ترین انداز میں 
پیش کرتا ہے ۔مولفین کا بنیادی نقطہٴ نظر یہی معلوم ھوتا ے کہ طلباء کے 
سامنے اخلاق کی اعلی ترین مثالیں پیش کریں ۔ اور روز مہ کى زندگی میں ان 
چیزوں کی نشاندھی کریں جنکی بنا پر زندگی قابل محبت اور لائق احترام بنتی ے۔ 


ایضاً صفه پسم 


و 
ان کا اصل مقصد یه ے که طالب علم نیک اور بہادر بئے۔- 


پھر اخلاق مضامین کو اتنا دلچسپ اور زود ائر رکھا گیا ے که بات کہیں 
بوجھل نہیں هو پاتی ۔ هر چیز بالکل سیدھی سادھی ہے اور اپنے فطری رنگ میں 
پیش کی گئی تھے ۔ اس خصوصیت کو مولفین اس طرح بیان کرۓ ہیں ۔- 


”اخلاق مضامین کے انتخاب میں اس ام کو ماحوظ رکھا گیا ے کہ 
اسلوب بیان ایسا هو جو طالب علم کو کمزور اور بزدل بناۓ کی بجاۓے 
نیک اور بہادر بناۓے“ 


نکی اور شجاعت فکر اقبال کی دو بنیادی اقدار هیں اور اگر طالب علم میں 
یه دونوں پیدا هو جائیں تو ان کے ذریعه اسکی پوری زندگی کی قلب ماھثیت 
هو جائیگی اور وہ اس لابق بن جائیکا کہ دنیا کی امامت کا نازک کام انجام 
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سبق پھر پڑھ صداقت کا عدالت کاء شجاعت کا 
لیا جاۓ کا تجھ سے کام دنیا کی امامت کا 


سان ممام چیزوں کے ساتھ ساتھ وطن کی جائز محبت پیدا کرۓ کی بھی 


کموشش کی گئی ھے۔ 


””ناکە طلباء کے دلوں میں اخلاق حسنے اور علم و ادب کی تحصیل 
کے ساتھ ساتھ اپنے وطن کی محبت کا پاک جذبہ موجزن ھوء۔-*“ 


ہ۔آخری چیز یہ ہے کہ درسی کتب میں انداز ببان ى شگفتکی کو بڑی 
اھمیت دی جانی چاھۓے ۔ مولفین کا خیال ہے کہ ان کتب میں موضوعات میں 
خاص تنوع رھنا چاہئے ۔ اور سنجیدہ مضامین کے ساتھ مزاحیہ مضامین بھی شامل 
هوۓ چاھئیں تاکهە طالب علم کی دلچسپیاں کتابوں سے وابسته رھیں؛ ارشاد 
ھوتا ھے : 
ایض صفع م 


اضق 





ا 


”درسی کتابوں پر بالعموم متانت کا رنگ اس قدر غالب ہوتا ے کہ 
طالب علم ان میں زیادہ دلچسپی نہیں لے سکتے ۔ اس نقص کو دور کرۓ 
کے لئے اس سلسله میں ظریفانہ مضامین نظم و نثر کی چاشنی بھی شامل 
کر دی گئی ہے ۔ کیونکەہ نو عمر بچوں ے دل و داغ تک دلچسپ 


پیرایهٴ اظہاز کی وساطت ھی سے رسائی ممکن ے۸ 


یہ ہیں وہ اصول جو دیباجە میں ببان هوۓے ہیں ۔ اور ھم بلا خوف تردید 
یە بات کہە سکتے ہیں کہ ان اصولوں پر جو کتب بھی تب هونگی و 


تعلیم کے حقیقی مقاصد کے فروغ کا بہٹرین ذریمہ بنیں گی۔۔ 
)) 


ان اصولی مباحث کے بعد اصل ثالیف ہارے سامنے آتی ہے ۔ اس میں هند و 
پاکستان کے چوٹی کے لکھنے والوں کی تحریرات نظم و نثر شادل کی گئی ہیں 
اٹھارہ نظمیں ہیں اور اٹھارہ مضامہن نٹر-۔۔-لکھنے والوں میں ڈاکٹر اقبالء 
خواجہ حسن نظامی شیخ عبد الفادر بیرسٹر؛ مولوی نذیر احمد دھلوی؛ اکبر 
اله آبادی؛ سولوی ظفر علی خاںء پنڈت رتن ناتھ سرشار تلوک چند حرومء مولانا 
حمد حسین آزاد جوش ملیح آبادیء مولوی سعبد احمد مارھروی؛ اور منشی پریم 
چند فابل ذکر ہیں ۔ موضوعات میں بڑا تنوع ہے اور زبان سلیس اورعام نہم ہے۔۔- 


مناسب معلوم ھوتا ہے کہ ثالیف کے سندرجات پر بھی ایک طائرانہ نظر 
ڈال ‏ ی جاۓ اور ان اصولوں کی روشنی میں اس کا جائزہ لیا جاۓ جو علامہ نۓ 
دیباچە میں بیان فرماۓ ہیں تاکه یہ بات واضح ہو سکے 7ھ اقبال ۓ اپنے 





یمان کردہ اصولوں کو عم کس طرح پورا کیا ے۔- 
”قغاب کا آغاز ايک نظم اوت سا ہے ھوتااے چر دا کی حمدیں رید 


جاگ وآ کا آتع :رات طف کر ُر کہہے اتا 
اذ سحر کے جھونکے ا یکنا کر کے جھونکے ا 
وجد میں ہیں سب آتۓ جاتۓ حمد خدا کے گیت ہیں کاۓے 


ہی اش عق 


ۓ۹ 


گلٹن میں جو نہر عے جاری کرق ہے سجدۂ خالق باری 
عو یياد خلا ے سبزہ سر به سجود پڑا ے سہلزہ 
جاگویاد خدا کی گھڑی ہے وقت منماز؛ دعا ی گھڑی ھے 
نیند ہے پباری یاد خدا عے يیاد خدا میں جن کو مز ے؟ 


دوسری نظم کا عنوان ”'خدا کی نعمتیں ؛ء ےہ اور اس میں خالق کی مختلف 
نعمتوں کو موئر انداز میں بیان کرنۓ کے بعد اس کے شکر کی ترغیب دی گئی 
ےہ 
صحت میں تیری کچھ حرج نہیں اعضا میں ترے نقصان نہیں 
پھر بھی یہ شکایت ہے تجھکو اسباب نہیںء سامان نہیں 
انسان دا کا ۔منکر ے اللہ پر اطمیتان نہیں 
تو حرص و هھوا کا بندہ ے؛ مضبوط ترا ابمان نہیں 


دنیا یحکومتتیری ے؛ اپن ےک وگدا کیو ںکہتا ۓے 
سامان فراغت حاضر ہیںء بیکار پریشاں رھتا ےے 


یه ابرء یه وادی ء یه گلٹن؛ یه کو و ییاباں ء یەصحرا 
یه پھول؛ یەکیاں؛ یه سبزہ بہ موس مگل؛ یه سرد هوا 
یہ شام کی دلکش تفریحیںء یہ رات کا گہرا سناٹا 
یہ پچھلے پہرکی رنگینی یہ نور سحر یه موج صبا 
معبود کی ک سکس بخشش کو مکریکاء چھپاۓ جائۓ کا 


ا یىی ک سکس نعم تکوءاے مٹکر دین جھٹلا ئیگا؟ ٠١‏ 





یه دونوں نظمیں کتاب کا اولین مزاج متعین کرتی ہیں اور طالب علم کے 


ذھن کو صالح اور تعمیری حطوط کی راہ دکھاتی هیں۔۔ 








کتاب میں قدہم و جدید کے درمیان قیام توازن کی کوشش اس طرح کی گئی 
ہے کہ ایک طرف کلاسیکی ادب میں سے مولوی نذیر احمد دھلوی کی ”کیم 
کی سر گذشت میر انیس کا ''ایثارء اور باقر علی داستان گو کا ”'سراۓ کا نقشہ 





۲-١۱ 
ہم ایضا صفه پر‎ 


ہ۹ 


برسات میں ؛؛ دیا گیا ے تو دوسری طرف جدید ادب ہے تراجم بھی ہیں ۔ مثل 
شیخ عبدالقادر ۓ ایک فرانسیسی کہانی کا ترجمەہ ”ایک وکیل اور اس کا 
بیٹاءء کے عنوان ہے پیش کیا ہے ۔ پھر جدید طرز پر لکھنے والوں میں جوش 
ملیح آبادی؛ مولانا ظفر علی خاں اور مدشی پریم چند کی تریرات بھی اس گلد سته 
میں شامل ءعیں۔- 





ادبء زندگیء اخلاق اور مقصدیت کا رچاؤ پورے انتخاب میں بڑا نمایاں ے 
ذیل میں صرف جند مثالیں دی جاتی ے۔ 


(الف) ”اس ہاتھ دے اس ھاتھ لے؛؛ منشی تلوک چند محروم کی نظم ے 
جسمیں عمل؛ کوشش اور جد و جہد کی اقدار کو پوری خوی سے پیش کیا 
گیا ےے۔ 


زندہ نہیں رےکاہ آخر کبھی سریگا 
سرنۓ کے بعد اپنے پھر کچھ نه کرسکیگا 
پوچھینگے جب فرشتے تو کیا جواب دیگا 
اس وقت دست حسرت افسوس ہے ہلیگا 
جو کچھ هو کام کرناء دنیا میں و ہکۓ جا 
اس هاتھ سے دۓ جا اس هاتھ ہے لئے جا 


(ب) ہمت اور الوالعزمی پیدا کرۓ کے لئے ختلف لوگوں کی سیرت کے ان 
پہلوؤں کو خاص طور پر نمایاں کیا گیا ہے ۔ جو اس مقصد کے لئے ممد و معاون 
ھوں ۔ شیر شاہ سوری کی زندگی اس کی بہترین مثال پیش کرتی ہے۔١١‏ اسی طرح 
حضرت زینب رض ۓ جس استقامت ہے اپنے بچوں کی شہادت کو برداشت کیا وہ 
ایک عورت کی ھمت اور دلیری کا ے نظیر تمونه پیش کرتیق ے ۔۱۲ نظم ””زندگیءء 
میں بھی یہی جذبات بیدا ر کے گئے ہیں۔-۱۶ 


(ج) انصاف اور عدل کی صفت کو بھی ایک معیار ی حیثیت ہے جگه جگھ 





صفة وہ ریں۔۳ 





صلہو۔م۔ 


+م ابیضا صفه ہپ 
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شا رق آتز ”رام کا شری1 والے 





٭ق اسیث تق و ےہے۔ 
ر شاہ و ھت 





(م) پھر خیرات خدمت خلق اور حسن ملق کم و 
انکی ممایاں مثالیں جن مضامین میں ہیں وہ یە ھیں : 
جف اع جتارقو کت ”'خدمت خدا و خلقءء از اعجاز حسہین۱۹ و ''حچج اکبر؛ء 





02700 ترے19 
ازمنشی پریم چند 


اس سلسله میں حج اکبر کی حیثیت ایک کلاسیک کی سی ہے جسمیں ایک 
انا ی محبت اپنی مالکە کے بجے کیل کی گئی ہے ۔ یہ داستان خدمت اور 
حسن سلوک کک داستانوں میں ایک سنفرد مقام رکھتی سے ۔ اور پڑھنے والوں کے 
جذبات کو بڑی شدت ہے دتائر کرق ے- 








6 پھر باپ کی اطاعت اور یبوی کی وفاداری کی بڑی اعلول مثالیں اس مضمون میں 
27 ہیں جو را چندر جی پر ہے ۔۱۸ نیز ”ایک وکیل اور اس کا بیٹاءء 


تی و ر2 





میں بیوی سے وفاداری کی بڑی اچھی مثال ہ 





ہم ےۓ صرف چند مثالیں دیکر بتایا ےہ کہ اقبال کی اس تالیف میں ادب؛ 
زندگی اور اخلاق و کین خوبضوزق کے ساتھ سد ولا گا سے سے 


)( 


اب ھم کتاب کی ایک اور خصوصیت کی طرف مختصراً اشارہ کریں گے ۔ 
کتاب میں مضامین کے بعد سشق کے لئے بچوں کے سوالات دۓ جاۓ ہیں۔ 
یکن اقبال ۓ اس بات یق کوخشن رق نک مشق کے سوالات کے ذریعمه 
بھی طالب علم کے ذھن پر ان اخلاق نقوش کو تسم کریں جو مطلوب ہیں۔ 





۶۳ ایضا سفه ر رر او 


× 90یع۳ 
٥ص‏ ایضاً صفهے ہے مم 
٦ر‏ ایضأ صفه ‏ پہوی 
ےر ایضا صله مہ ںویور 
شا ٦‏ 
2 یضا صفا رس اور ہے 
۹ ایضا صفه 


۹۰ 


کر 


تعلیم کو نظریاتی رنگ دینے کی یه بڑی کامیاب اور معیاری کو: 





چند سوالات کی طرف اشارہ کرکے بتاۓ ہیں کم اقبال ۓ اپنے مقصد کو کسقدر 


موئر اور خوبصورت انداز میں حاصل کیا ے۔ 


دا کی نعمتیں ؛ وا ی نظم پر جو سوالات دۓ گئے ہیں وہ صرف زبان 
اورگرامر ھی ہے متعلق نہیں ہیں بلکە ان میں یه بھی پوچھا گیا ےہ کە : 





”اس نظم میں شاعر ۓ خدا کی جن جن نعمتوں کا ذکر کیا ہے انہیں 
اپنی عبارت میں بیان کرو؛۔- 


دیکھنے کس طرح طالب علم کے ذھن ہیں خدا کی نعمتوں کا شعور پیدا 
کیا جا رھا ے ۔ تاکہ وہ کورس کے مطالعحه سے ایک اچھا سسلإن بھی بن سکے۔- 


(م) ”'شیر شاہ سوری؛ء پر جوسوالات کئے گئے ہیں ان میں یہ بھی ہے : 


۔''شیر شاہ ۓ چوری اور راہ زنی کا انسداد جس طریقے ہے کیا اس کو 
اپنے الفاظ میں ببان کرو؛۔- 





واضح رے که شیر شاہ ۓ شرعی قا 
تھا جس کا خصوصی ذ کر اصل مضمون میں کیا گیا ے۔- 


ون نافذ کرکے چوری کا اداد گیا 


پ؟'خیرات اور رفاہ عام کے متعلق اس ۓ کون کون' ہے قابل یادکار 
کام کے سے 


پھر جن جملوں کا مطلب پوچھا گیا ہے ان میں شیر شاہ کے اس قول کو 
بھی شاہمل کیا گیا ہے ۔ ''عدل فضائل حسنه کا زیور ےءء ۔ یہاں بھی 
سوالات ے ذریعهہ کچھ خاص اقدار پر طالب علم کی توجە کو سکوز 
کیاگیا ےے۔- 





(م) ”رام شاستری؛؛ والے مضمون پر یه سوال دیا گیا عے۔- 
”رام شاستری کی صاف گوئی اور حق پسندی کی جو دثالیں اس سبق میں 
ھیں انھیں اپنے الفاظ میں بیان کروء۔- 


(م) ”زند گی وا ی نظم پر سوال کیا گیا ےء ”اس نظم سے ہمیں کم 


سبق سیکھنا چاھئے؟ءء 


مام مضامین کے آخر ہیں اسی قسم کے سوالات دۓ گئے ہیں ۔ ہم ۓ صرف 
چند مثالیں دے کر یہ واضح کرنۓ کی کوشش کی حے کہ اقبسال ۓ سوالات کے 
یُکیک کو مقصدی شعور اور اخلای احساس پیدا کرۓ کے لۓے کس خوبصورق 
ے استعال کیا ػثیت 


”اردو کورس؛؛ گو مڈل اسکول کے بچوں کے لۓے لکھی گئی تھی لیکن 
یه کتاب اقبال کے تعلیمی تصورات کے سلسله کی ایک بڑی اھم کڑی ے۔ 
افسوس کہ آج تک یہ کتاب گمنامی کے ہردوں میں چھپی رھی ۔ ضرورت ہے کھ 
سلسدہ اقبالیات کی یہ تمام گم شدہ کڑیاں جیع ک جائیں اور ان ک روشنی میں 
تعلیم کی تشکیل نو کا کام انجام دیا جاۓ۔۔ 


اردو دائرۂ معارف اسلامیے ۔ زیر اھتام دانشکاہ پنجاب 'لاہوں جلد ۔ 
”رائة ۱ء صفحات مہ قیمت مہ روہئے۔- 


علم کی وسعت اور مه گیری کے ساتھ ایسی کتابوںکی ضرورت بھی بڑھتی 
جاتی ہے جو بہت سے علوم کی جامع ھوں اور جن میں عام ناظرین اور عثقین کے 
لئے سالہا سال کی علمی تحقیقات و ترقیات کا نچوڑ پیش کر دیا جاۓ ۔ اردو دائرا 
معارف اسلام ( 80ا9 ۵٥٥٥ ٥٥‏ م٥‏ ا:60 ۲۸۵ا )اسی ضرور ت کو پورا کرۓ کی ایک 
کوشش ہے 


سسلانوں کے دور عروج میں ایسی ے شبار کتابیں لکھی گئیں جنکی حیثیت 
دائرۂ معارف کی سی تھی۔ پھر علم کی هر هر شاخ ہر بھی ایسی جامع تالیفات وجود 
میں آئیں جو اس خاص شعبه علم کی انسائیکلو پیڈیا کی حیثیت رکھتی تھیں ۔ 
مقدسه ابن خلدون اسکی ایک مثال سے ۔ دور جدید میں اٹھارویں صدی میں 
فرانس میں جامع العلوم کی تحریک چلىی اور آہستہ آہستہ اس تصور کو قبول عام 
حاصل ہوگیا ۔ مغری متشرقین کے ایک گروہ ۓ اس تصور کے زیر اثر بیسویں 
صدی کے آغاز میں ایک دائرۂ معارف اسلامیه ( 1٥٤۶898 ١٥ 181٥00‏ (506) تب 
کرنا شروع کیا جکا اصل مقصد مغرب کے اہل نظر کے سامنے اپنے فہم کے 
مطابق اسلام کی اور علوم اسلامی کی تشرج و توضیح تھا ۔ تقریبا ےم سال میں 
اس کا پہلا ایڈیشن مکمل ھوا تھا ۔ اب اس کا دوسرا ایڈیشن شائم هو رھا ے۔ 
جسکی پہلی جلد مکمل ہو چکی ہے ۔اور باق تین جلدیں چونسٹھ چونسٹھ 
صفحات کے کراسوں کی شکل میں شائع ہو رھی ہیں ۔ آج ہے دس سال پہلے 
دانشکاہ پنجاب ۓ اسی انسائیکلو پیڈیا آف اسلام کا اردو ترجمهە ضروری اضافوں 
اور نظر ثانی کے بعد شائع کرنۓ کا فیصله کیا تھا ۔ اور اب گذشته ایک سال سے 
اسگی اشاعت شروع ہو گئی ے ۔ اس وقت گیارہواں کراسە زیر تبصرہ ھے۔- 


اردو دائرۂ معارف میں اصل انگریزی متن کے علاوه عربی اور ترک ترجے بھی 
پیش نظر رکھے گۓے ہیں ۔ نیز جہاں جہاں ضرورت حسوس کی گئی ہے وہاں 
اضافے کر دۓ گئے ہیں یا نئے مضامین شامل کر دۓ گۓ ہیں یہ ایک 
عظیم الشان تحقیقی اور علمی کام ہے اور اس پر دانش 





پنجاب اور دائرۂ معارف 
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کے سر تبین ملک کے پورے اردو خواں طبقہ کے شکریہ کے مستحق ہیں ۔۔ 


زیر تبصر ہکراسہ '”'تمیم بن سصءء سے ''تورات:ء تک کے الفاظ آۓٗ ہیں جو مقالے 
اس میں شامل ہیں ان میں ہے تمیم داریء تنظیمات؛ توبه اور توحید خصوصیت ہے 
قابل مطالعه ھیں ۔ تمام مقالے نہایت سلجھے ھوۓ ہیں اور تحقیقی مواد کے حامل 
سے ۔ توبہ کے موضوع پر تو مقاله نکار ۓ حق ادا کر دیا ہے 


توحید پر جو مقالہ ہے ۔ وہ کئی حیثیت سے تشنہ ہے ۔ضرورت اس اس کی 
تھی کہ پہلے اسلام کے اصل تصور توحید کو واضح کیا جاتا اور اسکے بعد وہ 
کلامی سباحث اٹھاۓ جاۓ جو بعد میں پیدا هوۓ ہیں لیکن مقاله میں کلامی 
مباحث تو پوری طرح موجود ہیں لیکن اصل تصور کی توضیح و تشریج ہر 
کوئی توجہ نہیں دی گئی ۔ یہ ٹھیٹھ متشرقانہ انداز ے ۔ اور علوم اسلامی کی صحیح 





تفہیم میں معاو 


در اصل اردو دائرۂ معارف ایک بڑی قابل قدر کوشش ہوۓ کے باوجود 
اس حد تک پھر ناقص رہ گئی ےہ کہ اس کی اساس مغری متشرقین کی تحریرات اور 
تحقیقات پر قائم ہے ۔ ہمیں اس ضرورت سے قطعاً الکار نہیں کہ مغری متشژقین کک 
تحریرات کو بھی اردو میں منتقل هونا چاھۓ تاکه مارے اھل قلم ان کے نقطه 
نظر ہے واقف ہو سکیں اور ان کی صحیح تحقیقات سے استفادہ کر سکیں لیکن یہ 
بات نظر انداز نہیں هو سکتی کہ اسلام اور اسلامی علوم کے متعلق پورپ 
سسلانوں کے نقطہٴ نظر سے ہ ٹکر سوچتے ہیں ۔ اور یه قطعا ناممکن ے کہ ان کے 
کسی مقالے کو معمولی رد و بدِل کے ساتھ مکمل طور پر اسلامی سانچە میں 
ڈھالا جاسکے جب تک کہ اسے پوری طرح ہے رد کرکےہ نے سرے سے نہ 
لکھا جاۓ ۔ ضرورت اس چیز کی ےک مسلمان اھل علم نۓے سرے سے ایک ایسا 
دائرۂ معارف تیار کریں جو اسلام کے متعلق ہمارے نقطہ نظر پر مبنی هو تاکھ 
بجاۓ اس کے کہ ہم غیروں ہے اسلام سیکھیں غیر اس دائرۂ معارف کی بدولت 
اسلام ہم ہے سیکھیں ۔ اگر دانشکاہ پنجاب کی موجودہ کوشش اس اصل ضرورت 
کی تکمیل کا پیش خیمہ بن جاۓ تو یہ علوم اسلامی کی نشاة ثانیه کا ذریعمه 
ہوگی اور سستقبل کا مورخ اسکے اس کارناسہ کو سوۓ کے حروف میں لکھ ےکا 














نظام الملک طوسی ۔ مصنفه مولانا عبد الرزاق کانپوری نفیس اکیڈمی بلاسس 


اسٹریٹ کراچیء صفحات ٥ہ‏ قیمت ۱۲ روہۓے۔- 


تار کے مطالعمه ہے یە عجبیب و غریب حثیقت سامنے آتی ے کە بالعموم 

انتشار کے ادوار ھی خلاق شخصیتوں کو جنم دیتے ھیں ۔ زمانه کا چیلنچ جب 

شات آخخیاز کو لیتا ہے تو ایسی شخصیتیں ابھرتی ہیں جو واقعات کے دھہارے کو 
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موڑ دیتی ہیں اوراپنے اسٹ نقوش تار پر تسم کر دیتی ہیں۔- 






پانچویں صدی ھجری بھی ایک ایسی ھی صدی تھی ۔فکر و عمل کے ہر 
میدان میں سسلان ادبار کے نرنغے میں تھے ۔ حالات اس بات کا تقاضہ کررۓ تھے 
کہ غیب سے کچھ مردان کار آئیں اور حالات ہیں انقلاب پیدا کریں ٹفکری دنیا 
نی فلسنے اعتزال اور باطلیت کی بدولت حالات کا 
با تھا۔ ان فکری گەراہیوں کا ائر سسلانوں کیٗ عمإ 
ڑ رھا تھا اور حالات بد ے بدتر ھوۓ جا جا رےے تھے ۔سیاست و مدنیت کے 
میدان میں حسن بن صباح کا فتنه اپنے ہورے عروج پر تھا اور سای لت کا 
ر تیشه جلا رھا تھا ۔ ان حالات میں امام غزا یىی پیدا هوۓ جنہوں ۓ 










تمام فتنوں کا خم ٹھوک کر مقابل کیا اور ان کی ھوا اکھاڑ دی ۔ اسی زماۓ میں 
نظام الملک طوسی پیدا ھوا جو بحیثیت منتظم اور سیاسی مدبر اپنا جواب نہ رکھتا 
تھا۔ جس کی حکمت علمی کے نتیجہ کے طور پر سلجوق سلطنت مسستعکم ہوئی اور 
جس ۓ غالبا پہلی مر تبه آئین ملکت اور سیاسی حکمت عملی اینے موشوعات پر 
قلم اٹھایا۔- 


ری مرحوم ہند و پاکستان کے مشہور محنق ہیں اور 
انہوں ۓ بڑی عحنت اور دیدہ ربزی کے ساتھ نظام الملک طوسی ہر یه کتاب تب 
کی ہے ۔اس میں انہوں ۓ اس دور کے حالات کا مفصل جائزہ لیا ے اور 
نظام الملک کی زندگی کے مستند حالات ۔ اسکی سیاسی پالیسی اور انتظامی حکمت 

عملی ملک کا نظاء ا ا ا کے دای اشن بحث کی ے۔ 
اس کتاب میں عمر خیام کی زندگی اور کارناموں اور حسن بن صباح کی سرگرمیوں 
کا بھی مستند اور جامع بیان عے ۔ کتاب میں نظام الملک 5 ”'قائون سلطنت)؛ء 
اور ”'دستور الوزراء ؛ء کا ترجمد بھی شامل ےہ جس سے اس کی اعمیت ٣‏ کچھ اور 


بڑھ گئی ۓ ۔ ضمنی طور پر امر ں میں بت سی مفید بحئیں اور بھی آکڑ سے 


مولانا عبدالرزاقی ٴ 





نظام الملک نے سلوق سلطنت کے لئے جو علمی اور عملی کام کیا تھا جدید 
امت ان کے فتابة ہام اہین دک نکر او نذیر ککق لڑی موق ےت ان 





دونوں کے افکار کے سوازنہ سے وہ فرق واضح ہو جاتا ے جو ایک سسلان 





کو اور ایک غیر مسلم مفکر کے نقطهٴ نظر کے درمیان ھونا لازم ے ۔ اپنی 
تمام کمزوریوں کے باوجود نظام الملک اخلاق کی اھمیت اور شریعت کے احترام 
کا داعی ہے جبکه سیکاولی خیر اورشری یز ھی کو مٹا دیتا ے۔- 


زیر تبصرہ کتاب سیاسیات و تار کے طلباء کے لئے بڑی مفید ے کتابت اور 


طباعت اوسط معیار کی ے- 


اسلام کا نظام عدلء مصنفه؛ استاد سید قطبء ترجمد؛ 





صفحات ہے م) قیمت ٦‏ روپئے۔ 


سید قطب مصر کے چوئی کے مصنفین میں ہے ہیں اور سب سے بڑھ کر ان 
چند مفکرین میں ہے ہیں جنکو جدید و تدم دونوں علوم پر سہارت حاصل ے۔ 
غرآن پاک پر ان کی نظر بڑی گہری سے اور جدید علوم کا کا مطالمه بھی انہوں ے 
ڑی گہرائی ہیں جاکر کیا ہے ۔ اس لئے ان عق افار سان را ا9و ٹاو مین 
حسوس ہوتی سے اور جدید ذھن کے لئے امیں بڑی 





”العدلالاجناعیہ نی الاسلام؛ سید قطب تی اہم ترین کنادوں میں سے حے 
وس 


ہے میں 


عالم اسلام میں ٴ اس کے بنعدد ایڈیئن شائع ھوکر مقبول هو چکے ھ 
تی کونسل فار لرلیڈ سوسائٹیز تۓے : 
خوشی ے اب جناب جات ال صدیق لکچرار علیگذھ ی 
ترجمہ ''اسلام کا نظام عدل؛ء کے ام سے علمی دنیا کے سامنے 





س کے اردو 


سے 





”کتاب نو ابواب میں منقسم سے اور اس کا اصل موضو کت کا نظام اجناعی 
او حتف تج غ اسلام ک کی بنیادی خصوصیت)؛ ”عدل: کو قرار دیا ے اور به دلائل 
یه ثابٹ کیا کے کہ زندگی کے ہر شعبہ میں اسلام ۓ حقیقی عدل فا مع کیا ے 


اس سلسله میں مصنف ۓ خصوصیت سے اسلام کے نظام حکومت؛ نظام معشیت 





اور نظام معاشرت میں عدل کی نوعیت اور اس کے حقیقی مقام کا تع 





مصنف کی چند آراء سے اختلاف کیا جا سکتا ے لیکن ان ە 
حکم تقوب 
مصنف نۓ اس کتاب میں اسلامی تاریج کا بھی تفیدی مطالعه کیا ے اور 
اسلام اور مغرب کی جدید کشمکش میں اسلام کے امکانات کا بھی جائزہ لیا ے۔- 
ترجمه نہایت سلیس اور رواں ےے۔ یہ کتاب ہارے پڑےے لکھے طبقے ک 
خصوصی توجه کی مستحق ےہ (خ-١ا)‏ 


